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مستماسازناي” 


2-5 له مقوى خالص العراكم : والصلاة والسلام عل جع المكارم» و على أله 

ويوي.هء ومن اهتدى مها نه ٠‏ 
ولءى .الك 

فيه اولة متراضجة أقدمما رن بدى الدراسات المتخصصءة ل 0 أن 
2 8 أئله الجود والوقت لنشرهاأ قباعأ 4 بلمة أه عض جوانب التصوف بصورة 
عامة » والتصوف الإسلاى بصفة خاصة . ولقد زعمنا فى هذه امحاولة أنه يكن 
اول التصوف من زواءا ثلاث : من حيث كونه طريقا يلك , تخد فه 
وسائل ودشهار محدنة 34 وهنن حيث كوله تحر ئة تقسمة تعان 6 دنه مولا 
وتطورات تفسمة قَْ يحالات كثيرة ؛ وهن حءث كوية مذهيا يعكس وجم-أت 
النظر الشارحة أو الاتنيئة با كتشافات الصوفى أو بآرائه فى هذه الرحلة الطويلة . 
فالزاوية الآولى عملية أو سلوكية ٠‏ والثانية نفسية او شعووية والثالثة يمسكن 
وصمما بأا فاسفية أو فكرية ؛ تحاول أرى تضع حصيلة الحياة الروحيدة 
وما تتضمنه من حقائق وتفاسير فى إطار ذهى أو فكرى . 

ولسنا نريد بذإك الفصل التام بين هذه الجوانب الثلاثة » فلدس من المعقول 
أن تنفصل هله الزوايا 2 حمأة الصوق : إننا أردنا هذا التصنيف أن 0 هومة 
وسرعة الوصول [إلمبا . 


ونءترف مقدما أن المحارلة مغامرة كبيرة تدعى ماليس فى طاقة باحث 


واحس ا در فيان التطبيق الحرفى للبحاولة على وجه مقدارن عام لم يكن 
الاحتفاظ هه إلى :هاية الششوط , بل روعى التركيز على الجانب الإسلاى فى كثير 
من المواضع . ولكن المحاولة على أية حال جد رة باجتذاب الباحث » بالرغم من 
أن كتايا هذا الحد من الصفحات»وهنذا القدر من الوقت لايمكن أن يكون معقد 
رجاء فى تحقيق امحاولة على الوجه الآ كل . 

إن إصرارنا على الاقتحام يشفع لنا فيه إعاتنا بأن ماتحت أيدينا من مادة 
خليق بأن يعمثنا على المتابعة التفصيلية لهذه المحاولة فى سلسلة من الدراسات . 
وهذا ما نسأل الله العون على [نازه فى القريب » بعد تقدحم سبل بن عبد الله 
اللدترعوعر انه زل القراء 

لتك جتان للعو قن رلور نينا هو انهطة ن اررق زوز درواي لوكت ريا 
واسلواً ؛ واختلط فيها المدح والقدح والأحؤف اناا" كنيوة .اومتها بها 
استغرق فى جرثيات ثانوية » ومتفرقات متباعدة » حجبت القيقة الواضحة فى 
وحدة جوهر التصوف كمل إأسانى لدى التنفوس الؤٌهلة . 

وإذا كنا قد عرضنا تعدد التجرية الصوفية بتعدد موضرعبا ء فانا لم نعن 
ذلك أننا نؤمن باختلافها الجروهرى وانفصال هذه الانواع انفصالا ناما . إن 
التصوف ليس علءا نظريا أو فسكرا يجردا تحدد فيه القسيات ويدقق فيه العييز ؛ 
وإئما هو خلاصة مركزة جعت من الفكر والسلوك والعاطفة ما يصور كيان 
الإنسان كله فى لقائه مع هدفه » وعلى ذلك فن الممكن أن تامس مصادر فلسفية 
وغير فلسفية لبعض الاذكار فى التصوف » ولكن الاقتصار على خص ذلك 
والوؤقوف عنده 3 إصدار الحم العام عل التصوف بشوه حقرقته وخونل_ 
قواعد الإنصاف والأزاهة العلدءية . كا لابروج_د مانع من وجود تمأدل بين 


أماط السلوك ف النظم الصوفية المختافة »ولكن أمن اليسير أن تقبادل الدواطف 


بنفس الدر جة ؟ 

وما نريد أن نصل إليه هو أن ننظر إلى التصوف نظرة خاصة تنسع لإدراك 
اله الفعلى الذى لابقتصر على الفكر , أو السلوك أو العاطفة »كل على حدة . 
وهذا لامنع بالطبع أن نتناول الأفكار بالدراسة والمقارنة بغية الإيضاح وتلس 
الاثاروالمصادرءولكنه بمنع أن تكونمئل هذهالدراسة وحدها كافية فى الكشف 
عن #ال التصوف وحقيقته . ولقد ذربا فى هذا الكتاب مثلا لذللك بالعبارة 
« الوقت غير حقيق . الصادرة من فيلسوف ومن متصوف » وأوضحنا أنهرغم 
اتفاق العدارة واتطارقبا + إلا أن المضعون ختتلك:.. تيون الا ول فكرى وق 
الآخر نفسى؛وكذلك الحال فيمن «قتصر على الجانب التارضخى والساوى لاأصوفية 
معتيرا ذلك كما نائياً وتصويرا واقعيا لحقيقة التصوف . ومع ذلك فالقيام 
عثل هذا الدور ضرورى فى تجلية الظروف والجرانب الختافة المؤثرة فى زاوية 
اورف أخرف هق ذوانا توف 

ولقد أفاد الدارسون كثيرا من المقارنات المءقودة بين شخصيتين منتافتى اللخة 
والدين والعصر » ولقد وادت الفائدة ين خفت نخمة التأثير والتأثر » وعلت 
نغمة الإبيضاح والتفسير والتفهم التخلص . ومن بين هذه المقارنات ما أمكن أن 
يكيف عن جوانب أصيلة فى التصوفى الإسلاى . وم نأشبر هذه المقارنات 
تلك الى عقدت بين أبن عربى وسبينوزا . 

وفك سدرنا كيرا سين بدا الاستاذ الدكتور مود قاسم سلسلة مقالات تعاجج 
نقاط الالتقاءبين أبن عرنى وليبنيز:وتدل روح ما اطاعنا عليه من تلك الأقالات 
على اعجاب عاقل بدقة أبن عرنى وعمقرية #ليلاته وتعليلاته بإزاء لميثز . 

لقد انتهت الفروض النى وضعءت اصادر التصوف الاسلاى بإلغاء بعضها 


البعض . فلم يعد هناك ال للقول بأن التصوف رد فعل آرى ضد السامية 


لالدو بية » ول بعد هناك مار لتلمس مصدر أجنى الكل نقطة من :قاط 
التسوزق © شو ,تيون هه الفووضق لكا تققية» بو قربي ١‏ نكا دبا يض 
الدارسين العرب يتا.هون بعض المستشرقين » دون أن ,كافوا أنفسهم مشةب 
التحةقق من هذا فى ترأمهم 1 

ولسنا نقول ذلك دفعا لإثبات أى تأثير أجنى فالواقع أن الصوفية 
ليسوا بوذه الحساسية » ولا بعنيهم إلا مايعين على تطوير ساو كبم أو فكرهم أو 
مشاعر هم .وقد بينا فى هذه الدراسة أن الصوف لابعبأ بالمصدر الذى يستقى منه 
مادام إبعبر عن ذاته فكرا وسلوكا وعاطفة ؛ فبو قد لستعير من فروع ثقافة 
أمته : إلى جانب كتانه المقدس و نصوصه الد ينية الاخرى ؛وريما بدل مغووم مأ 
استعار دون أن مس الصورة » ورمما عدل من الصورة أيضا . وقد سستعير من 
ثقافات أخرى ما بحده وفيا بمساعدته فى حياته الروحية » ولايضيره أن يقال 
له ذلك » أو 'ن يصرح هو بذلك . 

فالواقعم أن أعلام التصوف الأصلاء فى العالم الإنسانى كانوا قما فكرية 
وروحية فى أمتهم» وقد شارك بعضبم فعلا ثى العلوم الطبيعية ؛ و باختصار حاول 
معظمهم أن يعوا ثقافةأمتهم وأن«طوررها. فبم إذن منمثل التفتح. وم نالعجيب 
مثلاً أن يعتبر اشتغالذى النون المصرى والآسترى فى التصوف الإسلاىء ومعظم 
متصوف القرون الوسطىف التصوف المسيحى,الكيميا مدعاةللاتهام وإسادة الظن 
والتجريح. هذا يقال فىالوقت الذى يصمالعالم الحديث فيه أذئيدعما سوى معمله ؛ 
ويغاق رجل الدين صدره وعقله دون حهاء: العلل الحديث وتطوره . 

اتا اسن نا ئده التقعوص الدفق. #.و لكا وض أن هذا التخصمن ده 
سق ثمار اتساع أفق الثقافة والاطلاع على ماحد فى الميادين الاخرى ء أما فض 


يتص لبا اتصوف الاسلاى وأننأ 0000 ذهب ضصية دراسة بءض المسكشرقين ذوى 


الاذكان الممييقة ‏ أو العرفة الفمرظة يقل ,صوفية أخرى لاقتناو مع مغر فنيع 
بالتصرف الإسلاى» فكانت غالبية أحكامبم متأثرة بهذه الافكار المسبقة . 

ومن العجيب مثلا أن يستدل بعض اشر قين على أجنبية التصرف عر.. ‏ 
الإسلام عموقف بعض الحافظين الإسلاميين 00007 يمنع بءعض علياء الكلام من 
اثمات علاقة حب بين الله وعياده. ومن هؤلاء الاستاذ زيثر ذو المعرفة الواسءة 
والعميقة بالتصوف الهندى. وهذا بالرغم من أن الاستاذ زيئر لابرى الحب مثلا 
جرش التدرة الويف ميد ابل انه دل الاكوة الصوفية بق التضو ف الذكنى 
التوذج الامثل » وفكرة الحب دخاث متأخرة فى البوذية . 

وأعجب من ذلك أن برى الاستاذ أن صوفية الإسلام حرهوا أنفسهم 7 
مدا عظيم كان يمسكلوم بوأسطنة شرح علاقة الإإنسان ,الله ء فلبا ' نتفعوأ مبذا 
المبدأ ‏ وهو ميدأ الانحاد المبيحى أو التأله ‏ لم يخرجهم من الصعوبة إلا 
القول « بالفناء » أى لما هو محدث , لميتّى الله وحده . 

وهذا |أرأى بالطرع يتنافض مع فكرة الاستاذ نفسه «١‏ من تبنى صوفية 
الإسلام لنظرية الفناء الهندية » فبل وقع التصوفالمندى فى نفس المأزق» فأراد 
التخلص من ذللك بفكرة الفناء ؟ وهل حقيقة الفناء فى التصوفين واحدة ؟ اقد 
عقدنا فصلا لهذه المشكلة ونرجو أن بلقى ما عرضناه بعض الضوء إلى أن ننشر 
الدراسة التفصيلية المستقلة الخاصة .هذه المشكلة . 

إن القول «بأن التصوف الإسلامبدأ من مقدمات منائضةارادىء التصرف 
البندى ء وللكنه انتهى إلى نفس النتيجة, قول غير صحرم. قا لقد بدأ التصوف 
الإسلا تومن لقو اك ذا لفو العلة ووروزو ودر لكيه لقني ايها تقول فين ندا 
إن ما وصل اله الص_وف لامكن أن يسمى بوحدة المصدر أو الوحدة المطلقة 


ذا قرف ا 0 ان بءة.. جوهر نفسه هو الغاية والنهساية 


ولعو 6 يذهب إل ذلك سوق اليندى » بل هناك خارج ذاته إله هو بحل 
الال والجلال والجبروتءوهر يدنو إلى هذا الإلهعقدار ما يتشبه بصفاته جبد 
الطاقة ؛ وثمرة الفضل . وللصوفية المسامين فى الاسماء الحسنى محوث عميقة . 

أما التصوف البندى فققّد بد بالوحدة المطلةة «ووندمم واتتبى إلى مثل 
ما بدأ. وهذا يؤيد الفسكرة القائلة بأن المذهب أو العقيدة تعتسير الوق 
د كالخر بطة , تدد علمها المواقم (صورة رصرية ؛ وبق على المتصوف أن وب 
اغبا عل الكاديهة .: 

وبحب أن :.ترف بادىء ذى بدء بأن التصوف ملىء بالمتناقضات العقليةءمما 
قل يغرى بف الما طقة أو العقلين برفضه جملة :5 فعل برتراندرسل مثلا؛ءواسكن 
هذا الموقف نفسه ساين القاعدة الآولى من ةواعد المنطق وهى وجدوب نحد بد 
المجال الذى تنطبق عليه تلك القواعد اانطقية » ولم يكن الشعور أو الروح 0 
الوجدان بوما ما جزءا من هذا امجال. إن هذا الموقف بماثل ماما موقف بعضص 
العلماء ا محدثثين ( التجر ببيين ) الذين يرفضون كل ماهو خارج نطاق معمليم » مع 
4 لاتوجد قاعدة عامية واحدة تنص على ضرورة وفقن 3 تسكن دب 5 إ,طال 
مالا يدخل فى نطاق التجارب المعملية . إن كل ما ممكن أن تؤدى اليه تلك 
القواعد هو أن ما أيدته التجربة فبو صحيح . وما كذبته التجربة فبو باطل ) 
أما ذلك الذى لايقبل التجرية العلدية فلا يلك العلل أن يقول عنه شيبًا . 

وإذاكانت دراسة التصوفى متعة فى حد ذاتها »إلا أنها إلى جانب ذلك تعين 
على التقارب والاتصال والتفاهم بين الاهم الختافة » وذلك بالت.رف على أخص 
جوانب ا الروحية والفسكرية والسكلوجية إن م احا دو أقع ءاضر فلتسكن 
كثال منصوب . وقد يساعد على ذلك أيضا الروح الس.حة للتصوف . 


والواقع أنالتصوف البناء يفيض بعناصر أخلاقية :ومن بفاعليتهاعلى مستوى 


الود ولي لاسي إذا مأ كد لنا أن هذه العناصر حصيلة التجربة 
الصادقة والإخلاص التام . ويحب أن نؤكد مرة أخرى أن هذه العناصر نما 
توجد فى التصوف الناضج . ويمكن أرن نظبر فى هذا المقسام مدى ملاءمتها 
للتطبيق فى عصرنا الراهن . 

وقد نؤثر أن نسرد بعض هذه العناصر باعا . مرجئين التعليق عليبا شرحا 
وتحايلا إلى نماية عرضبا » غير أن من المهم أن نضع نصب أعيننا المنافع المتعلقة 
بكل عنصر على حدة يمجرد ذكره . ومن هذه العناصر : 

أولا5 ااترووضنالأعاء الى خلقيا حلا سكو لتنا فون التعال ارقف ماين 
الأخرين أو تلكزم فى القيام بواجبات,م. 

ثانيا : جمع الهم وتوحمد النفس واتساق رغباتها وتماسكها وتركبز العزبئمة 
وإصرارها على الوصول إلى البدف مبهما صادف الإانسان من عقبات » ومهما 
اقتضى ذاك من تضحيات . 

ثائثا : ضرورة تطبيق العمل على العلم ؛ فالعلى وحده قد يكون وسيلة 
ضارة وخطيرة إذا أسىء استعاله ‏ كا نرى فى العصر الحداضر - وقد يصير 
حجة على الانسان تزيد من خزيه وعاره إذا كان السالوك سلوك الجبال . 

رابعا : ضرورة اجبماعهذا الثالوث الممتاز « لسان صادق » وقاب راض » 
وبدن صابر » وهذه من مةومات الإنتاج الجيد فى العصر الحديث . 

خامسا : التكافل الاجتهاعى » وتنمية علاقات المودة والإخاء » والتفانى 
الفداء والاشار ٠‏ ويعاق بعض الشراح على قول بعض الصوفية « نهم مامنهم 


فير « وله , >علون فوتمهم أي زرعهم جرنا وأددا © قر الساوون .4 و تعيئولن 
(0) انظلسر فصل « الأخلان فى التصوف » فى ككناينا و فى الثاسنة والاخلاق » 


بعضهم على عبادة الله . 

سادسا : ثبات الشخصية؛ وعدم تزعزها مبما راعت الكوأرث » وفزعث 
النوائب . وذلك ارتكانا إلى قوة النفس المعتمدة على قوى متين. 

سابعا : مجافاة كل أسباب الفرقة والاختلاف » والتركيز على الإصلاح 
الداخل للفرد » باعتباره لبنة أخلاقية ذات قيمة فى اليناء الاجتماعى . 

ثامئا : ضرورة تخايص الفرد وأ جامع من الدعاوى , والتصنع والمداهنة . 

تاي الفي] ل لو تسد انعد اك انلها نهو ول ب أعزق رسك اللا ولاك الله 

وهناك عناصر أخرى كثيرة » ولسكن يكن ما قدمناه فى إعطاء صسورة عما 
يممكن أن نفيك من التصوف اق فى العصر الحديث . 

أما بالنسبة للنبوض بأعباء المسولية » وإنجاز ما وكل إلى الإنسان من عمل 
على وجه الإتقان والكبال» ذإن كتب التصوف مايئة بتأ كيدها وإظبار أهميتها. 
فالصوف فى نظر الجنيد » إنسان « برز له العلم » وانتصب له الطلب » فقام للعمل 
بسكليته » وهو لا يتامس المعاذير لنفسه فما بحد من تقصير بعض الساس », كيا 
هو الشائع فى بءض المجتمعات الآن . يقدول سهل التسترى «لم يمر على وجه 
الآرض صديق صمح . إلا رأى فى سره كأنه ليس على وجه الارض أحد غيره. 
وليس على وجه الأرض عبده غيره » دلا يطائب الله احدا بشىء من أمره وأبمه 
غيره » فإذا رآء الله عز وجل على تلك الحالة » تولى أمره وكفاه وكلا”ه » 

بل إن الصو يرى القّاس المعاذير للناس » بيتا بشدد على نفسه » ولا يقمل 
منها عذرا » ولذا قبل : «١‏ إن النأس منه فى راحة » وَإِن نفسه منسه فى تمس ». 
وحمذا لو راعمنا هذا الميدأ وطبةناه فى حماتنا الحاضرة ؛ إذن لحلت مشكلات 
كثيرة فى كافة الجالات . 


اما ع أجم ب ار دير العن 5335 فمة لاق عضو زر الحقل 6 ىو الو جمه أهتهامه إل 


مأبصدده الأنسان . وقد سثل أبو العالية , ما يفتم على الفكر ؟ فقال : 
اجتماع الهم » لآن العبد إذا اجتمع همه تفكر » وإذا تفححكر نظر » وإذا نظر 
أبصر » ويك مانلقاه من أضرار وخسائر نتيجة شتات الذهن » وتفرق البم » 
وتوزع الآهواء والنزعات والامزجة فى كيان عمانا اليوى ذاته » سواء كان هذا 
العمل مؤدى للدولة » أو مؤدى الإنسان نفسه . 

وحتمية تطبيق العلم ومقتضياته » تؤكد ثمرة العلم وقفقه :و إلا أصيح 
مضيدة للوقت » بل كما يرى التصوف وسيلة هر._ وسائل الختل 
والخداع . فلا يعتبر التصوف العلم فضيلة فى حد ذاته » وإتما يمتبره كذلك فى 
حدود ما يؤهل الإنسان لحياة أفضل ‏ على المستوى الإنساىق - » وبمقدار 
مابظبر على ألأرء من نتائجه وثمراته . وقد بلغ من تقدير الصوفية لقيمة العمل 
بمقتضى العلم » حد السخرية المريرة بالعلماء الذين لا يعملون بعملهم . وتحتفظ 
كتب التصوف بتسجيل الحرب الجدلية بين الصرفة وطوائف كثيرة من العلهاء 
والفقباء ٠.‏ وتتركز معظلم هذه المؤخذات التى يلاحظبا الصوفية على العلهاء » فى 


عدم التطابق بس عل هو لاء وعماهم ٠‏ 


1 

ه فقوم منبم بأتون أبواب السلاطين » يتشبهون بالقراء » ويتعرفون 

حكثرة الصلاة والصوم » ولا يتورغءون عن #ارم الله » وقوم ممم يأتؤن 

أبواب الا“غنياء ومناه الدنيا . وسب الثناء وامحددة » ويظلبون ااروءة 
بين الناأس »ع . 

بل ذهب بءض الصوفية فى زرايته بالالم الذى لاءؤ يده العمل إلى حدإعلان 

أن أعلم الخلق [بليس ع أنه كذللك أجبل الخلق . ولما سل هذا الصو عن 


معى ذلك قال : إنه أعلم فى ذاته » حيث كان يعرف ماينبغى لله » ولسكنه جاهل 


فى فعله » حيث لم مخرج هذا الملم إلى حي زالتنفيذ بالسلوك الواجب . ونعتقد أن 
الصوف على حق حين يؤكد الجانب العمل خصوصا فى مرحلتنا الراهنة إذ 
لا فائدة من نصح يصدر من [نسان لاعثله ولايطبقه . 
وقد سدّل أحدم : مالك إذا تكلمت بى كل من نسمءك » ولاس من واعظ 

البلدة أحد ؟ فقال : ليست النانحة الشكلى كالمستأجرة » وبمكن أن يوجه شمابنا 
عن طر بق القدوة أولا إلى تمثل ما يتلقونه من مبادىء ومثل وتعاام ' 
فا أحوج الشبباب إلى القدوة » لا إلى مجرد النصح والتوجيه النظرى . 

أما فما بمس العناصر الثلاثة » اللى نراها ثممينة إذا توفرت فى المواطن مها 
كانت مبنته» فوى أ قانا : الصدق والرضا والصصر . وتخيل تحقة, ا فى معاقل 
الإنتاج فى بلدنا لأرى ما يمكن أن تؤدى [ليسه من زيادته ودقته وجودته » مع 
امحافظة على المشاعر الإنسانية للعامل العزيز . 

ولااشك أن تنمية أواصرالالفة والمودة من العواملالحامة فى تماسكالجتمع 
ووحدته وصموده للعاديات من الزمن . وتفيض 5تب التصوف بالقصص اتتى 
تصور فى وضوح الروح الصوفية الخالصة » والمفعمة بالتسامح والود ء والرحمة 
والمشاركة . استمع مثلا إلى قول أ سلمان الدارانى « إنى لالقم اللقمة أغا من 
[تتواق )فأخدطعمها ق فمن + و سال أحد الضوافة 'رجلؤعق صو لقتسي 
بأنم [خوانه » فيسأل الصوفى : هل يدخل أحدك يده فى أغيه أو كيسهء 
فيأخذ منه ماير يد ؟ فيقال : لا. فيقول الصوفى : اذهيوا فلستم بإخوان, . 

وتملغ المشاعر الصوفية ذروتها حىاتود أن تشاركااناس لاهبم فى الآخرة. 
فنس.عهذا القول « إن لله عواداً ودوا لو فدوا المسلمين منالاعراض والامراض 
فى دار الدنيا » وفى الآخرة من أهوالبا وأنكالبا » فقول للقائل : فى الدنيا 


بطرقون ذلك » فكيف لبم فى الاخرة ؛ إذ لاقرة لبم على ثىء من ذلك ؟ فيةول 


علبوا أن الله تعالى ‏ عز وجل ب يخلقه رحم ؛ فرحموهى برحمة الله لهم ؛ 
وعلموا أن الله تعالى هو الإ مين على الدنيا والآخرة » ويريد هذا القائل أن شير 
إل أن المروءة #ظى نوضا الله وتوفيقه »وان .يكوتن المرء أ كان :فصلا أو 
صروءة من بارثه . وتنص بعض 5تب الصوفية عل أن من أخلاقهم ه [دغال 
الرور عل غيرهم ؛ والاعراض عن أذاهم 000 د الوح عند هم وجوها من 
المعاذير » وليس للحن عندهم كبير موقع يمظمونك به » أى أنهم لايشسدون 
مكر متك بالمبالغة فيرا » حتى نقع فى الرهو والخيلاء فيحبط عملك . 

أما ثئبات الشخصية وصمودها فتحن نعل من أقوال الصوفية أنهم لايرضون 
بأنصاف الحلول ؛ وقد يفرضون على أنفسهم عقوبات صارمة إذا تلكأت فى 
تنفيذ طاعة , أو تراخت فى أداء واجب . ا أنهم كانوا مقارة الناسن وأمنا إان 
الفزع والرعب » فلم يؤثر عن صوفى حق أنه جبن أو تراخى أوتزعرت عقيدته 
0 دعاه الحرص عل الحياة إلى التخاذل . فمن بءض صفات الصو الناضج أنه 
لونصب له سنان فى أعلى شاهق فى الارض » وهبت له الرياح...ماحركت منه 
شعرة واحدة » وقصة الشبلى مع النورى جد 5ميرة ومفخرة لإيثار الاصدقاء 
الروح . 

ولا جدال فى أنا نحتاج الى هذه المتانة الاخلاقية النابعة من عمق الإبمان 

والثقة بالت و بالنفسالطمةئة » ولا جدال كذ لك فى وضوح ثمرة هذا الموقف 
الاخلاق على كافة المستويات » وفى جميع الحالات . 

وكا امتدحنا ثيات الشخصية وتماسكبا » ووحدة الامة ورصانة بليانماء وإنا 
ؤمن بضرورة القضاء على أسباب الفرقة والاختلاف » بأن نسترد الخارج عن 
المصاحة العامة ؛ وامجانب اطريق الحق » إلى اجتماع الامة واجماءة . 


ويحب أن لم ذلك بوعى وحصافة وفهم دقوق لاسباب الخلاف وعلاجبا 
علاجا حاتأ . وذلك قد «تطلب التمرف أيضا على مثيرى الفرقة » ومشهل نار 
الحلاف ؛ وعزهم وتجريدهم من أساحتهم الفتاكة . يقول الغزالى عن عادة 
الصوفية إزاء ظاهرة الفرقة « أى وقت ظبر من أحدهم أثر التفرقة نافروه ؛لان 
التفرقة :ظبر بظبور النفوس » وظبور النفسوس من تضييع الوقت . فأى وقت 
ظبرت نفس الفقير » علءوا خرو جه من دائرة الحمية» وحكروا له بتضيعالوقت. 
و[همال السياسة » وحسن الرعاية فرعاد بالمناقشة إلى دائرة امعية » . 

وبعد 

فلعل القارىء بلاحظ حرارة الدفاع عن التصوف فظن أرا لى قدما فيه 
حيث أكتب من موقف التحيز . والواقع أننى حين أقدمت على دراسة التصوف 
كنت فى وضع اسميح ك بالاتمتع ببءض الشخصيات الممتازة الذين تفتحت بصير مم 
دون جلية أو ضجة فرأيت فى هؤلاء ترججمة ذطر بة للحقائق الثابتة فى التصوف 
وأعانتى ذلك على تفيم بعض الجوانب الى ل يكن لى أن أهضمبا لولا شرف هذه 
اللقامات . 


نقد ضربت هذه الشخصيات أروع الامثلة وقدمت أبلغ البراهين على نحةق 
المعرفة والإلهام عن طريق الود مع الله » وتقواه . واقدكانت إحدى تلك 
القخصيات أذوب إل بروعا'ورها رأكننا واطة الماش .وكوة لتحيل 
وواسع السخاء ونفاذ البصيرة وبراعة الحجة » وخفض الجناح ومليح الفسكاهة 
ودقيءق الفهم ٠‏ لقد كان مرعى - رضى الله عنه ‏ مثالا حيا لالصوقى المتحقق المتفةح 
الذى لم يتقيد. عرسم طررقة ما ؛ بل كان بسع كلا بعلية وجلية . وكأن برى نفسه 
-كاكان يصرح ‏ عبدا لسيد كرجم حميد » واجبه الخدمة فى أى يمال يضعه الله 


فيه » وهى خدمة متوجمة مباشرة إلى بنى جنسه . وما سكل عن ثىء فها «تصل 
فبم القرآن أو دقائق الفلسفة إلا فاض بحرا فى الإجابة مع أنهلم يقرأ كتبا كثيرة. 

ومن استقراء أحوال هؤلاء الاعلام يتضح نا مالا يدع مالا للشك أن 
التصوف نتمى فعلا إلى الأشماء الصدمة التى تحدث عنبا سبينوزا عندما قالدإذا 
كان الطر يق الذى بينته صعبا جدا » فإنه رغم ذلك ممكن الارتياد والا كقشاف 
ومن الواضح أنديحب أن يكون صعبا وأن يكون نادراءو إلا ماتجامله عمايا معظم 
الناس مع أنه طريق الخلاص . إنكل الآاشياء الممتازة صعبة» كا أنها نادرة » . 

ولا يمكن أن بححد المرء أن بالتصوف - كثراث إنسانى عام صورا كثيرة 
منحرفة » ولكن الصوفية الخلص أ نفسوم تولوا محاريتبا ورفضما والت ديد 
بأصحابها » وقد بد القارىء شيئًا من ذلك فى غضون الكتاب . 

واعل القارى” بود أن يتاق الإجابة على هذا السؤال اهام : هل استتفد 
التفيوفن قدرانة اق قوته» أم أن له أملا فى المستقبل ؟ 

والإجابة ليست مملة بالمرة كا يزعم بءض الباحثين » ذإن هؤلاء يتصفحون 
تارعخ عدد يقل أو يكثر من الصرفية » ثم نظرون حولم فلا يحدون شيئًا ما 
يتحدث عنه هؤلاء الصوفية قا فيمن ح وهم » فيظنون بذللك أن القم الروحية 
اللكبرى لت فعلا إلى الزوال و بعد لوجودها وزن. واشبه هذا رأى هؤلاء 
الذين انتبهى حسن ظنهم بالوجود أو بالناس بناء على مايلقونه فى حياتهم اليومية؛ 
حتى لتجد معظمهم يعتقد اعتقادا جازما بأن الخير قد ولى إلى غير رجعة » ولو 
حسن عمل هؤلاء وطبرت سرائرهم «لرأوا فى الوجود جوانب الخير تربو وتعلو 
كليا زاد الشر وطذى »ء وإلا اختل ميزان الوجود وحدثت الطامة الكيرى . 

وإذاكان هناك من الباحثين من تنبأ بتعميم الوجدان الصوفى بعد قدر كبير 


من السنين » فاننا لسنا على يتين من قوانين التطور ذاتها » سواء كان نطورا 

. سولوجيا أو غير بيولوجى . لاننا لاتملك أن نستنيط مما هو كائن ما سيكون فعلا 
بكل ثثقة » وإن كنا قد تملك أن نتنيأ عم قد يكون على وجه الاحتهال أى أننا 
لايمكننا ادعاء القدرة على التذيؤ الصحيح . 

ظ واللكتاب بلس لمسا خفيفا علاقة التصوف بالحضارة » وعلاقته بالدين ؛ 
و لكنه م يعالم علاقته بكل من الفلسفة والفر. » وإنكان قد تضمن مسائل 
عديدة ترجع فى الواقع إلمما . 

وقد كان هناك فصلان كبيران لهذا الغرض » ولكئنا آثر نا الاحتفاظ مما 
ريما يتم الانتهاء من معالجة قضية التوحيد ككل . 
وإنا لأرجو الله أن حفظ عل أمتنا طيعة جدية فى غير تزمت » وسخاء 
نفسيا فى غير تحال »وأن يوفق شمابها فى أن يكون خماها الوثاب» ومعقد رجائبا 
المتحّق . ؟ا نرجوه أن بمدنا بالعون ع-لى رد الطيش إلى مصدره » بقوة الحق 


المدعم اليقظ »وأن تشبد بلادنا أعياد نصرها الكبير . 


مد كمال ابراعيم جعفر 


شوال 4 
م ١‏ ل تنس مر 56 | 


البإانبٌ الل 


التصوف_ ضرورة دراسته وكيفيتها 


د 2 ا َل ْ 
التصصورف 

أصل الكلوة : 

بالرغم من قلة جدوى البحث فى أصل هذه الكلية فى اللغة العربية منالناحية 
الإبجابية » فقد جرت عادة الباحثين أن بعرضوا الآراء والفروض |ارّ_قدمت فى 
هذا الصدد يرد إشباع الفضول . ومع أن ااام الاتعقاق الذى قوع وناوسة 
خاصة فى الفسكر العربى لم ' شت احا اما فى هذا المسدان : إلا أنه وجه الانظار 
إلى إمكانية تس أصل لكل كلية من الناحية الاشتقاقية التى تترايط فيما المعاى 
الفاق ناه مكو ةوعدو افا هاده النرة ومددته غدة ذوفن لاضل 
كلبة ٠‏ تصوف » . قن الباحثين من يفسءها إلى الصوف باعتياره الزىا لخاص الذى 
تبنتة الطائفة الآولى أو الآفراد الذينسلكوا حياةالزهد والورعوالتقوى والخاوة. 
وكان هذا الزى أو النوع من الثياب مفضلا !١‏ فيهمن خشونة تليق بروم التقشف 
الملائمة لدنج الصوف التربوى ؛ ولما يوحى به من التواضع اللائق بمرن# يطلب 
السلوك إلى الله ؛ فد نسب إلى الحسن اليصرى الزاهد المسلم الكبير قوله « من 
ليس الصوف تواضعا لله عز وجل » زاده الله نورا فى بصره وقلءه » ومن لبسه 
لتكير والخيلاء كور فى جرتم مع المردة » . والواقع أنه عرف عن رسول الله 
صل الله عليه وسلٍ أنه كان يستحب لبس الصوف تواضعا وأن عيسى -ليه السلام 
كان ستحيه كذلك . وعلى هذا يقال تصوف الرجل اذا لبس الصوف5 يقال 
تقمص وليب إذا لبس القميص أو الجلباب . 

وقد عورض هذا الرأى بحجة أنه لم يؤثر عن أى صوفى ضرورة ات اذ 
الصوف كلباس .و [ نما اق م حلة متأخرة اوع من المرقعات المتعددة الآلوان 
والتى سميت بالخرقة كزى غاص بليسه الصوفى ال#ثرف - وعورض أأاضا بحجة 


أن ذلك يصرف عن حقيقة التصوف وجوهره, بتركيز اانظر على المظبر والشكلء 


يل 


وما كان المتصوفة عباد مظاهر أو أشكال.غير أن هذه المعارضة لاتستطيع إنكار 
جره يرنه وار لبسوا الصوفءحتىء لو لم يكن لفظ «صوفء أو متصوف 
مستءملا فى ذلك اين . م لا تستطيع المعارضة النيل من سلامة الاشتقاق من 
الناحية الاغوية . أما مسألة عدم التزام أغلب الصوفية ,لبس الصوف فلس فيه 
ما يقدح فى صحة الثلاهرة الآولى»لآن من المعروف أن الآسمية لاتوقف المسمى 
عن التطورء ومن ثم :وجد عرور الزمن فروق كبيرة بين أصل النسمية وحقيقة 
المدعى فى أنضج مراله . ومعنى هذا أن التزام بعض أفراد قلائل بلبس الصوف 
جعل من الممكن إطلاق هذا اللفظ علهم »وأصيح بعد ذلك علما على انتهاج نبج 
خاص فى الهراة الروحية النى يصحما الزهد و'لورع وغيرهما . 

ومن الماحثين من «نسب الكلبة إلى صفة مسجد رسول اله التى لزمها عدد 
من الصحابءة انقطع لاعبادة والتيتل 20027 القانون الاشتقاق لا يخو ل انا أن 
تنسب إلى الصفة فتقول صوق وإيما حب نقول مثلا صنى. 

وهم من ونسها إلى الصفاء باعتار أن الصرفى هو الذى صفا قابه وتطبر 
وجد انه أوكا يقول بن الصوفية أنفسوم ه صافى فصوفى حتى سمى الصوفى » 
وليف اه اليا بدن حظا من سابةتها . وانكان ذلك لابمنعاشتراط وجود 
الصفاء فى حماة الصو الروحية . 

ومنهم من أسها إلى الصف ؛ باعتبار أن الصوفية يقفون فى الصف الاول 
بين يدى الله »ولكن الاذة لانو يد مثل هذه النسبة. وقد يرد بعضهم أصل النسمية 
[لذهونة هنواه التوشين سس حم احل نواد زه البكنوةاق || فلج ةا نس ومقة 
المعروف أن سادن السكعبة هو إنسان انطع لبيت من بيوت اللهوخدمة الطائفين 
به . وعلى ذلك تسكون القسمية رامية إلى الإشارة إلى أن الصر فية م هؤلاء 


لمعأو ا كدو قكنى ا لقتلاعة: نعي أنه ادي زو او كه ول اعرامن 


جد 18 به 


على هذه النسبة من الوجبة الاشتقاقية فما يبدو » غسير أن من المستبعد أن 
ينسب الصوفية أنفسهم وهم فى حيط إسلاى إلى إنسان فى الجاهلية » مها 
كانت مكانته الرو<ية » خصوصا ولس بعد رسول الله صل ألله عليه وسل قائد 
رودى مكن أن تسب إليه . 

اهارا اخ رفش :ودوة أضل اقعتاق الكلة و رتهب إل أنيهذا 
اللفظ استءمل كاللقب » وأطلق عل هذا اللون من النشاط دون مراعاة أى ميدأ 
اشتقاق.غير أن هناك رأنا آخر يزعم أن التصوف أو الصوفى إن هو إلا تحريف 
الكلمة سوفيا اليونانزة التى تعنى الحكة . ويذهب صاحب هذا الرأى ( وهو 
البيرونى ) إلى أن لفظ الصوفية أطلق فلا على الحكماء اليونانيين الذين رأوا أن 
العدوة اللو هو ااغلة 00 :وقد فد يدل الاحنين الفوقنيوذ! الزائ + لان 
النسمية فى نظره وجدت قمل ترجمة الفلسفة اليونانية إلى اللغة العربية.أى حوالى 
أؤائل اللقرن الثالث الحجرى » مع أن الكلبة وردت قبل ذلك بكثير . غير أننا 
نلاحظ أن توقيت ترجمة الفسكر اليونانى إلى اللغة العربية بالتحديد الدقيق أص 
لاتسعفنا فيه حقائق تارنضخية موثوق بباء فقد جدت بحوث تذكر مثلا أن فسكرا 
يونانيا سرب إلى الجزيرة العربية قمل قرة البرججمة المشوورة الماظامة تحت رعاية 
الخافة المأمون 157 القع وق سوق انتمال كانه التصن فقيل :يذخ الترعنة لا تصمة 
أمام هذه الحقسائق الجديدة . وقد يكن الاءتراض على الاصل اليونانى الكلية 
بأن الاشهال العووطا كيت أن مستقاة من اليو نانية . بناء على الطر بقسة 
العمربية فى نقل الكلمات المونان.ة؛ فم يؤثر عنىالعرب مثلا أسة.دال حرف أأسين 
فى المونانية بالصاد العربىة »ء حتى أن كلرة فلسفة ذاتها ما زالت تحتفظ تقر يمأ 


بالحروف الاصلية . وقد رأنا أن بءض مؤرخى اضر ف ورين ان اللفظمل_ 


)010 احم اانشار/ نكأة الفكر الفاسقى 6 الإسلام /8/1* 5 بعدم| ٠.‏ 


د صوف» عرفت فالجاهاية . ولكن هذا جرد انتراضتتقصه الشواهد والادلة. 

وأن ارا مسن الصرزنية الدقى الداضة اسن اللنعية غ1 تاعك 5 | مسرن 
الحروف وقيمبا العددية ‏ باعتبار أن القيمة العددية لكلءة التصوف مماثلة مع 
القيمة العددية للحكمة الالهيه -أراء لاتصمد للد:طق اليتة 22 . 

وفى رأينا أن الدلائل تشير إلىأن أقرب الفروض إلى الصحة هو فرض ذنسية 

التصوف إلى الصوف باعتياره 5ارة دالة فى وقت معين على منهج خاص , ثم 
رسفت العلؤافة نتن أضل التمعة وحقةة المسهن يدق فين أن ستل وو :ذلك 
7اردا للمسمحية فى اللباس 
تعر دفات للتصوف : 

دلت التجارب على أن الاعتهاد عل التعريفات فى فهم الثىء المعسرف فبهما 
صحرحا أس غير سا م » لآن التعر يفات كثيرا ما تفشل فى تصوير الثىء المعمرف 
تصويرا دقيقاً ؛ 0 إذا اتصل هذا الثىء حقائق روحية أو نفسية ٠‏ ومع 
ذلك ذإن الإنسان لايقاوم نزعة التعرف على الا“شياء بطر يقة عختصرة مسلكزة 
رغم جنوح ااعقل إلى التحليل والتجزثة . وليس مر الإنصاف وصف هذه 
التعر يفات بأنها خاطثة » وإنما يمكن وصفبا بأنها ناقصة » لاتصور إلا جزءا 
من الحقيقة ولا تمثل إلاجان.ا خاصا تركر عليه الاهّامويمكن تصنيف التعر يفات 
إلى ما يل : 

الع ها روك التضوافع الماك أن الاخلاق 6 وهوينا ضمي قدرا كيرا 
من القيقة «النسمة لللاساس الصوفى فى الإسلام . 

ب - ما بربطه بالنسك وصور العيادة » وهو يعنى العناءة كلبا بالجانب العملى 
المتمثل فى الطتقوس والشعابر الديثية مع تحقيق جوهرها الروحى الجيوى . 


_- م بريطه بالمحر فة والمشأهدة ١‏ وهو بولى عناية فائقة للجانب النفسى 


. راجم د. عبد الام تمود / النقذ من الضلال /. ت ومقدمة‎ )١( 


والعقلى فى التصوف » وإن شت فقل [نه ينصب غااء.ا عل التجربة الصوفية 
فى حد ذام_-ا . 
ونلاحظ ترابط هذه الاتجاهات ووجودها مشلة فىكل نظام صوق جدير 
بهذا الاسم . فن الاتماه الاول قول بعضبم فى تعريف التصوف الإسلامى 
« التصوف خلق » فن زاد عليك فى الخلق فقد زاد علسك ف الصفاء . أوقول 
بعضهم « النتصوفهو الدخول فى كل خلق سنى» والخروج من كل خلق دلى »27 . 
وقد أ كد كثير من الصوفية أن التسيون ليس رمعا ولا عللما» ولكنه خلق ع 
لانه لو كان رسا لمكن تحصماه با لجاهدة 'ولوكان علا لامسكن تحصيله بالتعلم»؛ 
هو إذن تخلق بأخلاق الله التى لامكن أن نقبل عليها بمجرد العلم أو الرسم . 
وقد نص الصوفية بالفعل على مكارم أخلاقية خاصة » رأوا وجوب التحلى 
بها ومن بمنها الحرية والكرم . 
شول ابن عرنى : 
إن الته وف تشبيه ضالةا لانه خاق فانظ در ترى عجبا 
كيف التخلق وااحكر الن له فى خلقه و.هذا القدر قد حجبا 
وذمه فى صفات الخاق فاعتيروا فيه فذا مثل للعقل قد ضريا 
كذلك الخلق المذموم يرجع محمسودا إذا هو للرحمن قد نسبا 
إن التصوف أخلاق مطبرة مع الإله فلا تعدل به تسيا" 
ولا جدال فى أن التصوفن الخالص لابدعو إلى هذه المسكارم كسب » بل 
حياها حياة كاملة ما سجلرا التاريخ الانصف. ولدكن ذلك لايدعونا إلى اعتار أن 


؟١17/هلاسراا/ىريشقلا‎ )١( 
مه1١/5/ (؟) فتوحات‎ 


الجانب الاخلاق هو الممثل الوحيد التصوف » وإنكان هو 0 اموا نتوهرن.. 
النساحية العملية الإبجابية . كا أن مفبوم الحرية فى نظر التصوف يفوق التصور 
المحدود الذى لاتعدى نطاق التخلص من الاثار الاجنبية » وذلك لآانه يتعداها 
إلى التخلص من تك" النفس ذاتها . 

والااه الثانى الذى بربط التصوف بالزهد والتنسك والعبادة ا متم 
بالوسيلة التى قد يتخذها التصوف ؛» وهو ذاط فى الواقع بين الزاهد والعابد 
والمتصوف » وذلك للسبب البسيط » وهو أن الصوفية زهاد ونساك قبل كل 
ثىء . وهناك عاولة للتفر.ق بين هذه الطوائف الثلاث قدمما الفيلسوف المى_لم 
ابن سينا » الذى رأى أن الزاهد : هو المعرض عن متاع الدنيا وطيباتهاء والعابد: 
هو المواظب على القيام بالعبادات من صلاة وصيام وقيام وغيرها . 

أما العارف - الذى يقصد به ابن سينا المتصوف ‏ فربو ذلك الإنسان 

د المنصرف بفكره" إلى قدس الجبروت مستد ما لشروق نور المقىسرهء(2. 

و اقطان النوع الثالث الذى وصفه ابن سينا « بالعارف » يغلب عليه 
طابع ان سينا الإشراق الفلسى » ولا يوجد اعتراض من الصوفية على هذا . 
غير أنذا «اللاسظ أن صوفية كثيرين حاولوا جاهد.ن أن شرةوأ بين زهدهم 
وطر يهنم وبين زهد وطريقة الفلاسفة. و الوم فى تفصيلات أبن سينا هو النقيجة 
التي وصل إليبا وهى اجماع الزهد والعادة فى التصوف ٠‏ وعدم ضرورةوجود 
التصرف نجة للزهد والعبادة وحدهما . فكل صوفى زاهد وعابد ضرورة ٠‏ 
ولس كل زاهد وعابد صوفيا بالضرورة . 

(1) هذا ,بالرغم من أن انق شيضنا يد كن اليكو هنا عل أنه 1 له الوضول .و امك 


ذ كه لأسر لهم الصورة . 
(؟) ابن سينا الإشارات /؟/ ؛ ٠١‏ 


أما الاتجاه الثالث الذى بربط بين التصوف وبين المعرفة والشاهدة ورثءة 
القلب وانفتاح البصيرة , فبو أكثر الاتجاهات روحية » وأمسبا يجانب التجربة 
النفسية ذاتها . وبمكن أن يعزى إلى هذا الاتجاه قول بعض الصوفية عن الصوفى 
إنه ه من صى ربه قلمه» فامتلاً قله نورا» ومن دخل فى عين االذة بذكر الله .. 
وبلاحظ فى هذا التعريف الإشارة إلى أن فعل التصفية والتطبير وهدى وليس 
مسكتسيا »يا أن الجرء الآاخير من التّعر يف يشير إلى الهالة النفسية التى يحل فيبا 
المذكور تطأق الشءور كله » بل و بضرب فى أعاق اللاثءور نفسه » نحيث 
يكون مصدر حياة روحية » يعجز كل تحير عن تصوير إذاتها وجمالها . وقد 
تتطور عملية الذكر من كونها مجرد ول أو نطق إلى حركة دائ ة للقاب » مع 
تركيز مستمر على الهمدفى حتى تصير حراة روحية كاملة تامثل [إما فى الغيبة 
بالمذكرر كطرف ثان » أو بالحضور معه علىحسدب قوةالشعور وظروف الصوق 
نفسه . والمهم فى هذا التعريف أنه يشير إلى أن هناك صحبة أو علاقة روحية 
متمادلة بين الإنسان وربه؛فى#رية يتولى موضوعرا بنفسه الإمداد قما براهالصوف. 
فإن قلت إن هذه هى حالة رجدانية صدقت ؛ وإن قلت [نما حالةم-رفة صدقت 
أيضا , لانشا سنءرف أن كل #ربة تستدعى تأملا وتقيها خاصا . وإن قلت 
إنها حالة سلوك لم تعد الحقيقة , فالجوانب الثلاثة نتعاون فى صبر هذه التجربة . 

وإننا نعتقد أن أغلب هذه التعريفات لا تصور التصوف ف ذاته ككل بقدر 
ذا تون عايزاه الضف مثالا بالنفبة ادم سوا موقل هذا الضوق:[ل هذا الخال 
أوم يصل . ومن أمثلة هذه الت.ريفات قول بغضهم إن التصوف «١‏ هو أن يميتك 
الحقعنك وححييك به » أو ةوطم «التصوف صفاء ومشاهدة؛ وهو كا ترىتدر يف 


بتضمن الوسيلة ) الصفاء ( والغاية ) المشأهدة ). 


ده الل د 


ومن هذا القبيل أيضا قول بعضهم إن النصوف «١‏ طرح النفس فى الءب_ودية 
والخروج من البشرية » والنظر إلى الوق بالكاية » . وهذا التعريف قد يثسير من 
الاءتراضات ما لا محل لعرضه هنا » ولكنه تعريف جيد » إذا فهم من الروج 
من البشرية الانسلاخ من الآوصاف الذميمة اللاصقة بالطبيعة البشرية التى ل 
تتبذب » لا بععنى الانسلاخ من حقيقة الأدمية» والدخول فى أوصاف الآالوهية 
كا زعم ذلك بءض انحر فين" . وتوجد بءض التعريفات التى تتحدث عن بدء 
وناية التصوف مقتامة بأن الإشارة إلى البدء واالختام سكفى فى تصور ما هو 
النصوف. وذلك كقول بعضرم [زالتصوفهيبدؤه معرفة الله ونرايته توحيده.. 
وقد يظن القارىءأن هذا التعريف لم يأت بجحديد »بل لا يتعدى أن يكون وصفا 
لآابسط قواغد الددن » ولكن إذا عل ما يراد بتوحيده من وجبة النظر الصوفية» 
فإنه سيقنع بأن هذا التعريف عتلىء تمام الامتلاء . فعرفة الله عسادها التجربة : 
وما نتطابه من [عداد وتوحيد لا يتم الإقرار بالاسان أو بالقاب ) هو 
المألوف» بل بالقثيل الذى يشبد فى كل جرئية من جرئياته بوحدة الإله . 
وللمحث التفصيل فى هذا وما <وله من مشكلات ال آخر إن شاء الله . 

وقد كوودفة الماست أن تام هذه التعر يفات فى ايجال الإسلاى بأبيات 
قالها صوق نصور فببا جماعة الصوفية؛ وفيا منعناصر التصوف الثىء الكثير ؛ 
ولكنرا رغم ذلك لا تقدم لنا الحقيقة الكاملة . 

يقول هذا الصوفى عن المتصوفة نهم : 
قوم مومهم بالله قد علقت مسا طم هم تسمو إلى أحد 
فمطلب القوم هولاهم وسيدهم ياحسن مطلبهم للواحد الاحد 
ما إن تنازعهم دنيا ولاشرف من المطاعم واللذات والولد 
ولاامن هات تيسق افان ولااروح سور حسل فى بلد 


(1) راجم فى ذلك اللمع لاسراج ,باب أغلاط الصوفية وخاصة البنداديين . 


إلا مسارعة فى إنر مسازلة قد قارب الخطو فببا باعد الابيد 
فم رهاق فددرارو.. دأوقة وفى الشواعخ تلقام مع العدد 
تعر يفات للتصوف خارج الاسلام 

أما خارج الإسلام » فإننا آثرنا أن نعسرض بعض التعريفات المقترحة 
التصوف » والمستمدة من القرون الوسطى وهن العصر الخ _ديث » وذلك 
لإعطاء صورة سربعة للابعاد التى تمتد إليبا مفاهيم هذه الكلمة ١‏ التصوف » 
مك151 . 

وأولنها زضادقنا هو هذا التتريف الذق قدسه لافرتيو القرون اونظ 
عند حد يوم عنا أسمو ه باللاهرت الصو ويوزموط) اوح » حيث يصفون 
التصوف بأنه « ال-كمة التجريبية » وواضح أن هذا التع.ريف يربط التصوف 
بالجانب النظرى والعملى . وقد يعرفه بعضهم بأنه « انطلاق الروح فى الله من 
خلال دوافع الحب العميق » . رهذا التعريف ,برز التصوف إرازا عاطفيا تاما. 
ومن التعاريف أيضا قول بعضهم عن التصوف «إنه المعرفة التجريبية بالله من 
خلال الحب الموحد , وغنى عن البيان أنه بالرغم من ظرور عنصر العاطفة فى 
هذه ال:.ر يفات » إلا أنها تعكس بلا شك مزاج اللاهوتيين ووجبة نظرثم» أ كبر 
ما تعكس حقيقة التصوف فى حد ذاته . 

على أن هناك تعريفات أخرى 7آناول التصوف من جانبه النفسى الواضح » 
وذلك كتءريف فون هارتهان صوصدوع .7 حدث يقول عن التصوف [إنه 
امتلاء الشعور بمضهون معين ( كالعاطفة والفكر والرغية ) ظبر لا إراديا من 
اللاشعور د5دمفصمعصة ٠.‏ 

ولقد وصف جيته جؤهه6 التصوف وأطالق عليه ه حث القاب » وحوار 


المشاعر » يا يد عبارات كثيرة #كير إلى التصوف على أنه « الوجدان العقلى» 


ند و[ اله 


أو التفكير الذى لا يتخذ قاليا معينا » . على أن بعض الباحثين بولون الجانب 
الفسكرى فى التصوف عناية خاصة » وإن كانوا يؤحكدون فى نفس الوقت أن 
الفكر فى التصوف لايةسم باتخاذ قوالب جامدة ؛ ولا برتيط بحدود الفبم العادى. 
يقول أحدهم عن جوهر التصوف [نه « التسليم بوجود و حدس 2 أو وجدآن 
مز يفوق مراتب الفهم العادى العابر الذى يعتد على التفكير النظرى . 
وذلك لآن التفكير النظرى لا يؤدينا إلى جوهر الاشياء . وَهدا فنحنحتا جون 
للمجاهدة العقاءة ( إذا صم هذا التعيير ) . 

ومن هذا الفريق الذى يؤكد الجانب ١‏ العرفانى . فى التصوف الف لسوف 
الهندى راذا كرشنان سمممطولط وزووج )١(‏ حيث يسمى التصوف بالفحكر 
الموحد المّاسك ع لانه سرز الافياء جموعة موحدة فى نموذج جدبك وفريد ؛ 
فبو ليس مثل الفكر التحليل الذى يقسم الاشياء إلى أجزاء . إن الفكر الموحد 
المهاسك يربط بين الاشياء ويمنحها معنى كايا غنيا» وهو يشبه أن يكون بصيرة 
مبدعة » نبعت من أعباق جانب هن اللاشعور » . 

ولقد عرفت أندر هل [اأطعم قم .5 "" التصوف 0" وفن الاتحاد مخ 
الحقيقة . والصوفى هو الإنسان الذى نال مدل هذا الاتحاد بدرجة تقل أو تعظم» 
وهو لادان الذ تدك الل هذا المل» أى معته ينال هذا الواري» 
ويشبه هذا التعر ف ما يقدمه الاستاذ سيث «[نه5 .31 حيث ,قول عن التصدوف 
إنه ه يظبر عستيطا بالجبود الذى بمذله العقل الإنسانى فى سييل إدراك الذات 
الإلبية » أو الحقيقة النبائية لللاشياء » ونيسل السعادة بالاتصال الحقية 


سس عوصتيس شويج عسي عد 


1.0. انظ 7 ,215161520 ,7010ره8‎ )١( 
2:2001081 55111552 فى كعابها التصوف العملى‎ )9( 


ا( سا 


بالاعلى ١‏ 
هذا بالإضافة إلى تعر.يفات قيمة وضعبا باحئون”" أجلاءقد. يؤدى استعراضبا 
إلى إطالة لا تجتمل . 


.ومع ذلك فير وسيلة لممرفة ما ٠‏ هر التضرف هى عرض: جسوانبه احتافة 
كتجربة ليا وسائلها ومعدلتها وكرحلة لما زادها. وعتادها. وكظاهرة. نفسية لها ٠‏ 
نوازجما وابجاها: ماتها وتليلاتها و طوابعما وو كفلسفة شارحق 0 ٠‏ التجرية فر ضير 1 
للمبادىء اللطلقة التى تدعو إليها ؛ وباختصار كنظار وعمل و بصيرة »أو ف فكلمة 1 


كحياة مكتملة . 
:)١(‏ لفد قدم دين انج عهتطة جوه8آ --<والى بتة وعمرين تمريفا لاتنصوف وذلك فل الملحى. : 
الأول فى كتابه «الاتصوف السيخى » ٠‏ 5 


: مثل فون كرعر » جوادتيسير » تيكلمون » أربدى وقيرتم 18 . ار ماد‎ )١( 


حت 1 مجه 


ول عار بعص المستشر فين عن التصوف الاسلاى بافظ 00 صوفزم 510 )511 » 
الذى تحافظ على أصله العربى مع إضافة اللاحقة وروز التقليدية . وهذا موقف 
سايم لا مسكن الاءتراض عليه ؛ ولكن بعضهم يطاق على التصوف الإسلاى 
لفظط 111 111 ٠:‏ ولحن عل رتفد اد لان يطلق على ااتصوف الإسلاى 
لفظ مستسزم لو أن هذا اللفظ ما زال حتفظ بنفس المدنى الذى متحسه إباه 1 باء 
الكنيسة المسيحية الآول من اليونانيين . هذا المعنى الذى يشهل ١‏ عل الاسرار » 
أى الذى لا برى مانعا من ربط حقيقة التصوف باللمعرفة . ولكن هذا اللفظ 
و مساسزم وفك افكووم ااتظون نويه لاني لير اسع تاق مداوله!! <ى 
أصبح يطلق على ظراهر لا يمكن أن تتددى كوما دينية عادية » ولا تتخطى 
نطاق الظاهر القريب . أ أطلق اللفظ تحكميا على ظواهر عاطفية خاص.ة مثل 
مثل المجب ؛ بل على ظواهر فنمة وقد تكون عأيرة ؛وتصور هؤلاء المطلقون أن 
ما عدا هذه الظواهر لا يمكن أن يسمى تصوفاء وذلك لأسيب 'البسيط » وهو 
التصوف ( وثم بلاشك شيسروك به عض صو فيه المسلمين ( الذين غلب عليرم الطابع 
العأ طق مل رأ بعة العدوية 2 وخر نْ الأفاردض 4 ولمس قرم هون ادنك هك ة ‏ 
الطابع الآخر ‏ طابع المعرفة ‏ مثل الجنيد والآسترى وابن عرى فى الإسلام 
او تن وا فاخن را 

)١(‏ الواقم أن اختلاف الممانى المفرومة من هذا اللفظ ترجم فى كير من الاأحيسان إلى 
العقلية والمزاج رالزاوية التى ينظر منها . والمهم فى هذا الصدد أن بلاحط أن الانطباعات 


أن المنضر التفسى الم الأوفى فى هذا . 


1016 حت 


والآن يمكننا اقول بأن الحب الروحى وومة اونةترزمة يعتير بمعنى مأ 
مرحلة متوسطة بين العرادة المتحمسة والمعرفة الخالصة ('2 . وهذا يشرح عدم 
عدم وجود تمييز حاسم فى المسمحية بين العواطف الد ينية الخالصةويين التصوف 
المقيقى » على حين نجد مثل هذا التمييز فى الإسلام فى صورة الفرق بينالظاهر 
والباطن ‏ الذى هو التصوف2 فهو فى أغلب حالانه يستتبع وجود نظرة 
ميتافمز يقية لللاشياء » حتى فى الحالات التى يغلب عليها طابع الحب ,مما يحعلبا 
سبلة التمييز عن الظاهر الذى هو الشريعة العامة . ومع ذلك فنحن لا نتبى دزا 
ظاهرا لاى نظام صوف بعينه » ولكن الإنصاف يقتضينا أن نذ كر يكل أمانة 
أن طابع المعرفة وطابع الحب يلتقيان فى انسجام واتساق فى ا حيط الإسلاى 
أحكثر ما يلتقيان فى الحيط المسيحى ؛ وربما كان هو الدافع الذى جعل بعض 
المسيحيين يستيعد الافراد الذين غلب عليهم طابع التأمل ومعرفةالحقائق درن 
قائمة المتصوفة ؛ على ين أبقى الإسلام أفرادا كثيرين فى دائرة التصوف رغم 
غلبة النزعة التأملية فييم وتبدو وثاقة الصلة بين الب والمءرفة فيما يمقد 
صوفية الإسلام من أحاث تتعاق بهذين اللونين وإثبات عدم استغناء أحد ساعن 
الاخوع فالحت قاض المدرقة أولأ قرو كه رو لدسوعر نه خسري نو المورفة 
تتطاب المزيد من الحب ؛ وهكذا ,يتطور الطابعان فى تقدم مستمر إلى مرحلة 
الوصول إلى الحقيقة » حرث بدر ك ضالة ااعاطفة وعدم تنأسمها مع الحقيقة ”ا 
0 


صوره فقول دعص الصوفية 0 المشتاق #جوب » 


)١(‏ قارن .11 .مم .1201 .51 10 .1210001 دم 
(؟) نسب هذا القول إلى « السسطاى » وهو فى الحقيقة ليل النسترى . 


د 14 لس 


الععستسارالشاق 
ضرورة دارمة التصوف 

إن التصوف بعتس ذا أهمية قصوى بالنسية للدين الذى تحفظ على الإنسان 
وضعه الاخلاق الينأء » ومن 3 فور هوم النسية لمتتقيل الإنسا نبة . 

فى مثل هذا الوقت الذى #برز فيه أقسى التحديات اظاهرة الدين , سواء 
كان ذلك عن طريق الفلسفات المغرقة فى المادية » أو عن طريق الإغراء الفج 
ألذى يذيمه المتحمسون بوعى أو بشسير وعى للبعرفة ااعلبية لقوى الطبيعة 
والسيطرة عليبا وصرف الاذهان والقلوب عرالهقائق الروحمة ؛ فى مثل هذا 
القت لا عدن فزصة اتنس ولا عاحة ألع من ضرورة تجديد الج_اة الروحية 
للإنسان » بنفس القوة التى ننفقها فى تحسين واقعنا المادى 

إننا نبارك انتصار الإنسان وسيطرته على الطبيعة » ولكننا فى الوقت الذى 
ريد فيه مزيدأ من الا كتشافات » واأتساعا فى ال هذه السمطرة » نر يد أيضا 
للإنسان ألا «فقد فى سبيل ذلك طاقاته الروحية » وقواه الباطنية الكامنة التى 
تمده بأروع النفئات » وتعينه على صنع المعجزات . 

إننا لا ريد أن يؤدى انتصار الإنسان على المادة إلى خضوعه وعبوديته لهاء 
أو استغلاله وإذلاله لاخيه الإنسان ؛ فإن ذلك لا يعتير لقسمرا للانسانية بل 
انتكاسة من العسير أن يبر . 

إن فرحة أغلب الشعوب للانتصارات التى حققتهبا بعض الدول الكبرى » 
كانت فرححة مخلصة » تنبع من قرارة الطبر والنبل فى الإنسان » ولكن لشد ما 
أفزع هذه الشعوب أن تجد مثلهذه ا أدول الكيرى » تتتصرف فى بعض المواقف 


تسرف المتوحش المتحجرف الذى لا يدبن للاى 06 إنسانى 5 وقد بك هس 


الإنسان لل هذا الموقف ويعجب كرف يكن أن تصدر الوحشية والبطش 
والاعتداء من تحضر . وسرعان ما تيدو الإجابة واضحة وحاسمة معا . 

إن التقدم الحضارى الذى يتخذ المادة أساسا وهدفا وغاية » ولا ساوقه 
تقدم روحى » ليس درعا يقى الإنسانية سوء الصير » بل بريق أخاذ يضىء 
لبعض الناس لفترة » وتحرق أغابهم إلى اللابد . 
دكاما أضاء لحم مشوا فيهء وإذا أظم علييم قاموا» 

إن أمتا العربية والإسلامية على الصعيد القوى #قلابل تحديات قاسية فى 
ماحل ناما وتعويض تخلة,ا » ولا مكن [>از دل آمالما إلا إذا جسددت 
واستغلت كل طاقاتنا الروحية الموجبة . إنا قد نستورد الخبير والادة والمصنع ظ 
و نستطيع انا قفون وتطووراتها اللافئ» وكن نف نس تطيع استيراد طاقات 
روحية رغم ألا الاساس الحيوى لنجاح مشاريعنا . فتلك مبمة لابد وأرى 
تنبع و تتطور من صميم تراثا ووجردنا الذابى ٠.‏ ولا بجدى فى ذلك بحرد صوغ 
القوأ نين ووضع النشر بعات . 

ولا دجب أن ننسى أن أمتنا قد اختارت ذعلا آلا تتخلى عن ترانما الروحى : 
وممادتما الامية و تجد فى الاحتفاظ ببذه الثروة ما يتعارض مع رغبة التطوير 
والتنمية » وعل النقيض من ذلك رأت ذلك ضرورة ملحة فى تدعم هذا التقدم 
الذى تتوازى فيه المادة والروح . فواجبنا إذن أن نبعث الحياة والجدة فى قيمنا 
الروحية » ولا يتم ذلك إلا باستيطان حياة وأقوال المتصوفة . الصادقين الذين 
تزخر تجارمم بألوان الحكة » وتنطق بسمو آمال الإنسان وانطلاق إمكانياتة 
ال امدمدف ولق كرن توراه لفوت بقارن اوفط إل الذوطق اأزفوة 
جب أن تشمل الدراسة الجانب "١‏ النفسى حلبلا و تقيما 4د بمكن تطبيق 


)١(‏ لايءى ذلك مطلقا إعمال الطانب المقارن للدين وللمذهب »> ا لا يمى التقليل من ع 


حت ةا 8 


ما يصلح تطبيقه على جيلنا . وألا نضيع أقصى الجبد فى تتبع الخلأفات » والمءالجة 
السطحية العابرة التى لا تسهم فى تعميق الفهم ولا فى نفث الحياة فى النفس 

الإنسانية. 

إننا إذا عاشرنا المتصوفة ى جمرينع يقأعرم رعصورثم ودبأ ناتهم وجدنا وحدة 
الطابع لموقفهم من الحياة والإنسسان ‏ هذا على خلاف فى التفصيلات التى 
اصطبغت باللون امحل للعتقيدة أو المذه بأو الحضارة؛ ولو وجدنا أنهم دعاة أمن 
وسلام وحمة » لا لع ميم التعصب ولا حجر ثم الود . ولا يتسأفى عليوم توق 
امال » ولا تنقصهم الشجاعة وإنكار الذات ولا تقصر ماكات التفكير فييم ؛ 
ولا يفزعبم ما يفزع أغلب الناس . 

وهأ أريح الامة إذا استطاعت أن تستمد من هذه الينابيع طافاتها الروحية 
اتى هى نماذج حية » وترججمة واقعية الب الدين وجوهره . 

ولا نطين التضوق المق أن كون ثادوا ا لا يضين: الضوفية ١‏ أن. تكوانوا 
قلة» إذ لا يضير العبقرية ندرتها » ولكن الذى يضير هو أن تختفى العمقرية أو 
كيت الوجدان الصوفى من حياة الآءة . فبذا الوجدان الذى م#_د به آمال 
الإنسان ويقسع صبره ويقوى جلده » يستطيع الإنسان أنيصمد الحوادث وأن 
كون سيد| حقا للطبيعة » يدبرها كيف إشاء فى ضوء الحق والعدل والسلام . 

وهناك حقلقة أخرى تتضل بضرووهءدراسة التصوف::. .وس أن- التدرية 


والحياة الصوفية عوذج خاص للنشاط الإنساى وظاهرة من ظواهر روحانمته 6 
2د ذآن الات التارعى العانزيق #«ولكن بشن أن كوق: ذلك حيبت التخصصين: دق 
تقييم شامل لما ح<صله التصوف فى هذا الأضمار . أما المسانب النفسى التحارلى » والا أب الفى 
فتعتقد أنه أحم المواب فى استخلاص مابراد الإبماء به ليث روح ألدة والحياة واافتوة فى 


0 قث 


لا يمكن بدون دراستها اسذيعاب حضارة الإنمان وما حققه فى عبره الطويل 
على الآرض . فالتصوف جانب ‏ وجانبهام ‏ من حضارة الفسكر والوجدان ؛ 
تيبل بأغز .ما علك الاسان ب قله وفكرة وهو لاقل شأنا عن هار 
الجوانب الآخرى لهذه الحضارة » إن لم يسكن يفوقبا . ولايمكن من الناحية 
الغدلة أن تكوق قراهاتا انفسية 'ثامة إذا أغقات» الثرات الضوق الذى. بور 
بالمواقف والحالات اانفسية الكثيرة , التى تسامم بصررة فعالة فى إلةاء الضوء 
على هذا الدكائن الء جيب (الإنسان) . ورا يرجع انصراف بعش الدارسين أو 
بض لاقن قن ا رن ااتستوف ال ذا اتوي انه لا عنى الامرعة من 
انهاه اللمنة وى !اللو اسه لكو داسو قن دوعر الوسوضة 
التأثر بالأفوال الشائعة أو بالاحكام المعمءة » درن عاولة واعية وعميقة للتحقق 
من الام فى صورة نزيهة وموضوعية . 

وأقد ببدو السو ف كا فويس أو قو فته 7ه تعدر نواضةوعتا 
بالنسبة لهؤلاء الذين فسد رأمهم فى الإنسان . حتى ظوا أنه ليس إلا جزءا من 
هذا العالم المادى ؛ وظاهرة طبيءية من ظواهره وليس اديه من وسائل المعرفة 
وملكاتها إلا الإدراك الحسى : والتذكر والتصورات العقليمة » وعن طريق هذه 
الوسائل يدرك هذا العالم الى حيا فيه » وقد درك أيضا نفسه . أما أن هناك 
عاذا أو فيل انا تووضا #اقرناعرو نوع كيان ١5‏ ان التهزرة الرودرة لسك 
شيئًا أكثر من نتيجة حتية 'تطور فسيولوجى كيميائٌ » يتبع نظاما وشكلا 
مقدرأ » وبخضع فى النبساية للنوال الخاص الذى تتبعه الذرات.. تسدو التجرية 
الديفية أو التجرية الصوفية 5٠.‏ تمدو ادعاءات الصوفية لامثال هؤلاء وكأ:ا 
ضرب من الحال » أو العيث الرخيص الذى لا يليق بروح الصر . 

أما مؤلاء الذن :ع فاق التطلع الفكرى والروحى فيهم » ولا يرون مانعا 


500000 
ف أنه قد توجد أشياء فى السماء وفى الأرض لم يستطعالعقل أن يدنو إلى حماهاء 
لا لانه عدم القيمة تافه الآثر » بل لآن فى ذلك تكليفا له بالاقتحام فى ميدان 
تجاوز حدود اختصاصه. قد دارك العقلميادى” هذه الروحية نظرا اا تدرضه 
علءه تائم المشاهدة والاستقراء هذه التجارب على مم العصور وفى كل البقاع , 
ولدكنه لا يستطيع أن يعيش فى وثام مع هذه الحقائق الروحية الملحة إلا إذا 
آمن تحدود اختصاصه » وقنع بنجاحه الاكيد فى ميدان بمثه . إنا لا نريد أن 
خلار هل الحقل هيدا زا هوديةه أهل كع كنا وه أن فيل هاءه تومته برضو 
استمرار احه فى ميدانه الذى برع فيه » ونكون أوفياء لقواعده ذاتها حيم) 
50" تطلب منه ما يتفق وهذه القواعد » وهو لا يقنع بسوى اللرهارن 
والتجربة الموضوعية المتخاصة من كل الاعتبارات الثانوية . وليس كل ما فى 
الوجود طوع إرادته حتى مخضع لقاييسه : ولسنا نطالبه بأن يقبل ما لا يمخضع 
مل هذه المقارييس » ولعكننا نطالبه بألا برفضه» وأن يحاول الانتفاع بالمكيان 
الإنسانى كله . إن على الءتتل ألا يغاق بابه دون نور الإعان » وألا يسدل أستاره 
فون أعنة أروح . 
ولاك أنه التقاظ النكل فل انهاه مدر انها :الاكيها تاه بولك 
لا يمثل كل الجوانب ٠‏ [نه لا يمثل الحياة الإنسانية كل القثيل » وكم يكون فقر 
الإنسانية مدقءا لوأنها قصرت نشاطبا على الجانب الفكرى فحسب . فالإنسانية 
لا تمل تمثيلا كاملا إلا با كهالكفاياتها الثلاث : كفاية الفكرء وكفاية الوجدان 
وكفا بة الإرادة النابضة الدافعة إلى العمل. وإذا ظبر نظام يضمن لهذه السكفايات 
الثلاث نموا ونضجا » كان هذا النظام جديرا بتقديركل إنسان . ومن حدث 
دراسة التصوف سيرى ما إذا كان يسم بنمو واضطراد هذه الكفايات » وما 


إذا كان قد أعتراه بعض التعثر فى تحقيق هذا الهدف . بيد أن الثىء اليم هو 


مج وا عند 


أل ها درائنة التضوق. ,كل د 6« واطينن تصني أعيةا أناهنوالتجا وت 
الصوفية تمثل فى الواقع الجد الازلى الذى بذله الإنسان خلال العصور فى سبيل 
سير أغوار هذا الكون النفسى » واكتناه الحقيقة الكبرى » وهو بذ المعنى 
ليس إلا سبيلا مشروعا للحاة الإنسانية فى قة يقظنها لجرهرها . 

وإذا كان هناك من .ظن أن 3 حتوى على أحلام لا غناء فيبا ولا 
تفع » أو أنه عبارة عن تمتع عاطل وأنانى بتجارب غرية » دون أن يكون له 
أى أثر قيم فى الحياة ‏ إذا كان هناك من .رظن ذلك فإن هناك باحثين جادين 
سجلوا تقديرثم العديق للجبد ١أروحىالذى‏ بذله هؤلاء فىتصحيح سلوكهم وتغمير 
أنفسهم . يقول بعضهرعن التصوف «إنهالشش,ادة العامة والبرهانالكلى وا جمعى لط لاء 


الذ سن تعر دون ةا أن التجربة الصوقءة ول المياة الإنسا مة وتغيرأأش خصه 


غالبا ما هو دى وأنانى إلى ما هو نبيل ونزيه .)١(»‏ وه ذا ولا شلك ينرز 


الجاب الاخلاق فى التصوف بصورة عامة (؟) . إن تاريخ الصوفية يعتيز حيويا 
بالنسرة لفهم تاريخ الإنسانية فبا عميقا ؛ وذلك لانه يرينا فى حدود مستوى 
خاص خطوات التدرج الروحى والنفسىء التى تهم كل راغب فى اسرعاب الحقيقة 
ككل . إنه من وجبة أخرى برينا الطريقة التى ينطلق بما الو : وك بدلا مق 
أن يظل كالكتاب المغاق . ففى أكارر الصوفية الخاص نرى أسمى وجوه التطور 


الهس 
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(؟) يلاحظ أيضا أن التصوف من الوجهة التارغية ضم أفذاذا ,سوا فروع الممرفة 
فى صم.د واد فاث دلوا بالعلوء ) النظر ؛ وااتط. دقية على السواء »وخاعة فى الهيط الا - الاهمى 
ودلك مدل اامطب والعكيياء وذاك مثل ذى انون الأاصرى 4 وساهل إن عللل ألله النسترى 


الذى كان علىدراية واسعة «الذسب والفادير. أنظر لع/ ١؟؟‏ (ط.ن.). 


للقدرى دكن أن يقدل [لبمد اه تمان #اترى :هذا الفدرو وها غرطنا واهها 
بكل مراتبه ومراحله » التى منبا الرائع الخلاب » ومنبا القاهر الغلاب . 
وقد بحد الفرد العادى من الصعوبة بمكان أن بكون هناك رباط بين مراحل 
هذا التطور وسائر أنواع التطوو العضوق ف سان اه الحياة كا تمدننا إلا 
الداروينية . 
لقند ما يدفقا أن ند أن أضل أو درةومةا هلاه ابيا المتساسة ا التن 
مكنت الصوفى الءنليم من الارتفاع والتحليق » لنيل حر ته النفسية والسيطرة على 
غالفك اقه ها :3ه ةا أن تعد نأض ول هذهالطاقة كامنة فى كل فرد منا بدرجات 
*تلفة . فوى جزء ا ى من جوهر الا نسان . وإذا كان الصوفى ,عرض ميلا 
واضحاً وعبقرية فريدة فى التطلع إلى المطلق أ و العالم الروحى “فاننا نرى فىأنفسنا 
خوءا تق :فنا لذ كاء الروحى مدفو ا كاشرازات تعف الرهادةسق إذاعامننا 
ذا أن فظو :5 أناقة و لظ انين مستر ها نفه وتفا و71 ظاتعيد ويحااى: هرداق 
قوانين التطور العام » وأمكننا كذلك أن نشد لبعض ٠١‏ حدث عنه الصوفية 
عن عالمهم الروحى والنفسى» ووضح لنا حكمة تلك الشروط والظروف التى تحكم 
الطريق الصرفى ا يعرضه علينا التصوف. إن كل [نسان ستيقظ للشعور بحقيقة 
تسمو عل عالمه الحى العادى  »‏ مهما كان شعوره ناقصأ أو ضعرفا -1نما بقف فى 
أول الطريق الذى سلكه الصوفيةلاظفر مذداهتيقة. وتوفيقهفى ني لالحرية والحراة 
الثنية الملةة الم قد تردقو ف الاعلية عا ملف لد وعدي ةدو | راة »بوعل 
قدرته على التربية الفنية وعلى ثماته وشجاعته أمام متطاءات تلك الحبأة» إنه 
بحبارة أخرى بيتوقف على سخائه العاطق ورقة نفسه وبذله فى سبيل الوصول 
إلى الحقيقة ومقدار تقديره لاجهال والير الأسمى والمق المطلوب » وم نالصحيح 


أن قأرن تدرج الصوفى فى ماحل رحاته إلى الله ووه الروحى الوثيد الثابت 
بتدرج الحنين: أو الإنسان فى«راحل وئىدة 'ابزة فك أن الخطوات الخاصة ,الامو 
العددن أو العض_ وى ضرورية لنمو الإنسان وا كتماله ٠‏ ولا رتخاف عن 
ذلك أى إنسان » مرما كانت حرفته » فسكذلك هناك خطوات للنهو الروحى ؛ 
ويمكن أن نطاق على تيقظ الإنسان لهتيقة عالمه النفسى والروحى ١‏ المي لاد 
الجديد » وقد يشبد لهذا ما يروى عن أحدم» وقد بلغ الستين أنه سل عن 
ننه وقال:: اخرين تو اف وتمون الما ئلوان ميف اخاكه .ولك غاة نتدال: 
.إن هذه ' اس هى الى تصرر علافته الص حيحة معالله ومعالخلق» وما دون هذه 
السئوات فضياع وعدم ومرءأ بدا الصوفية غرباء بالنسبة لا فإنهم لبوأ 
مقطوعين تماما عنا ولا يفصل بيننا وبينوم ما لا يستطاع عبورة فهم «نتمون 
إلينا “ثم آ باونا و[خراتنا العما قة الابطال سنا البشرىك أن ما يناله العبتقرى 
لا يأب إليه فحسسب »؛ بل ولسب كذلاك إلى امكبوال عديه يتنه ال و جه 
وأهدت الحياة به. وهذا ترجمته لتماسك الحماة ووحدتما ؛ ذان مكتشفات الصوفية 
تعدبر مكةشفات لنا .وما خحصلوا عليه يجب أن ضاف إلى رصيدنا فى الى ب 
الخالدة » فيكون الإنسان صوفيا صحيحا ؛ يعنى بإساطة أن يأخذ حظه من الان 
الناة الغالذة الى وعد اهايا غناوه الماسن. ,امال وأعيق :مم كن لاى 
ندا نت هذا اللو روف كان انض ل :اوماق كك مسدوودق ادزام الهنا ةم :اذا 
أمعنا النظر فاننا نلبحه أحيانا فى القطعة الموسينية العظيمة » وفى الحب المالى 
الرائع .وفى اال المذهل وف الموةف اليطولى الذى مون على الإنسان لكل 
تضحية وال أ عن الاحثين : إن الطريق الصوفى بما ف إأيه يعتير اجا 
للتطور الانسا 500 للحياة المليئسة وتحريرا للشخصية مرن# عالم المظاهر 
وإقحاماً لنا في ااحياة الحرة الخلاقة . 


ولا جدال فى أن الظواهر ااصوفية للرجالالعظام تهمناءسواء يحثناها فى ضوء 
عل النفس أو الفلسفة أو الدين؛لانها مفتاح لطلسم الإنسان » فيمكن يمساعدته من 
شرح بعضن :كو ينه العقلى وبنائه الدينى وتجربته فى الحيأة . وى كل هذه 
الانحاء نجد أنفسنا وكأننا نصعد جبلا صءب [انال « تضمدهبيطء وتءثر » وقد 
نذرك شا لكننا لا تتحقق وزو رثه © بنتما يمثى أمامنا هؤلاء الرواد متساقين 
القمم. إنهم يروننا ‏ إذا أهمناأن نرى ‏ طريق الحريةالحقيقية والسلام. ونءترف 
بأننا لا نستطيع أن نصعد إلى القمة؛ لآن متطليات حيا تنا ماد ية تجذ بناإلىالارض 
فى كثير من الاحيان » ولانه ليس من المطلوب أن كون كل إنسان صوفما 
يصعد إلى هذه القمة الوحيدة الخيفة الى تقدم عليب!ا أرواحهم ويفتتون على 
صخورها ؛لينالوا حياتهم الابدية » وبالرغم من هذافيمكن أن تنتفع إذا شئنا- 
بما يقدم لنا الصوفية من إرشاد ؛لندرك به حقيقة أنفسنا فتحصل على الحرية , 
وعلى الحيأة الروحية السليمة . 


00 لك 


كفة در أسة التصو ف 

لكى تسكون لدينا فكرة واضحة عن الابعاد التى تتطابا دراسة التصرف» 
مان القر لمان منبج هذه الدراسة »يتناول الثراث الصوف الذىيتناول التجربة 
الاصيلة بالتحليل واانقد والمقارنة فى ضوء عل النفس » فى الفثرة التى حدثث فيما 
التجربة ؛ لمعرفة ما إذاكانت هذه التجارب تحتل مكاناً هاما من حيث مساهمتبا 
فى إنهاء نروة المعرفة الافسية فى هذا الصدد . ومدى تطابق الوصف مع الحقيقة 
أ يدض ضور الور ر#ذام ا ووقيلا أن نيعي فناصرها كران 

ويحب أن تشمل الدراسة القارنة الواعية ما بل : 

00 الجوانب المتعددة للتجرية الصوفية دراسة مق_ارنة فى ضوء المعلومات 
الى يقد مها إلينا علم النفس وعلم الاجتاع » والاستفادة من أية معلومات فى هذه 
الدراسات ؛ لآن الدراسة التى تغفل الجانب النفسى التحليل التجربة الصوفية هى 
دراسة ناقصة » لا يمكن بطبيعتبا أن تسكون دقيقه أو كاملة . وم بعد ب لالان 
أن فروع علم انين العا فك تظفف قوط لأرراسن لاف موحل استكناه 
حقيقة أوجه النشاط امختلفة للنفس الإنسانية . وبالطع لا ينتظر أن يقوم شخص 
أو رضعة ا شخاض ببذه الدراسة بل يجب أن تتضافر الجبود س كل فيما مخصه 
فى هذا الشأن لاستخلاص صورة شاملة ودقيقة يمسكن على إثرها تقيم 
التصوف واستخلاص اعناصر الحيوية المفيدة لنا فى حياتنا وعلاقتنا » واستيعاد 
العناصر الثانوية س سواء كانت ذات ص_لاح مؤقت أو فساد داثم ‏ التى 
فنطقنا ظزوق خاضة لا قنها إل كار فا رهداة أو لاتتص يدل «تانهتنا 
الخالصة )١(‏ 


 ةرهاقلا لقد سررت كثيرا حين أخْرنى أحد الزملاء الأساتذة بكلية الطب جاممة‎ )١( 


(ب) الجانب العمل فى التصوف : ويدرس فى هذا الجانبالوسائل امتعددة 
التى تبناها المتصوفة الختلفون؛ وموقف,م من الطقوس والشعائر العامة » وطةوسهم 
الخاصة ثم بدرس باستفاضة جانب السالوك الفردىواججاعى للمتصوفة ؛ لمعرفة 
ما إذا كانت حراتهم العملية ترجمة صادقة لمبادئهم السامية » ومء_رفة الشواذ 
والمتحر فين وأسباب الشذوذ والاتحراف » كا بمكن أن تتضمن ذلك موقف 
الصوفية العام من نشاط الامة الى يعيثءون فيها . وتحديد هذا الموقف فى 
ضوء الإيابية والسابية رمعرفة اإدوافع التى أملت هذا الموقف أو ؛ ذاك ومذا 
يمكن أن نستخلص نتائج على جانب كبير من الاهمية » لوس من الناحيةالتار نخية 
لاسي و تكنو تاه اليل أيضا + 

( ج) الجانب النظرى الفسكرى : وفى هذا المضمار تدرس المذاهب التماينة 
الى تالح الكون ومص درهء والإنسان ومكزه وعلاقته بالارض و,المماء 
ومصادر هذه اذاهب » ونصيب التجربة الإنسانية فى تشكيل مثل هذه 
المذاهت: : 

ومن البدمهى أنندا سنلتقى فى هذه الدراسة بكل من الفاسفة » والدين » 
واالتهوكة أن عل الكلام ووه ع1 وألوان أخرى من الء._لوم الإنسانية 
»الا خلاق والفن » ؟ا تدرس دراسة دقمءقة مدى التوازن سن الذشاط الفكرى 


والنشاط السلوى أو العملى فى المياة الصوفية . 


بها صنق تدر كاله [غراق فى العادوح » وإفساح انزوة الآمل » وللكن 
هذأ الرغم من 03 شىء هو م 7تطلءه درأسة التص.وف : فدارس التصوف أب 
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به فى العلاج اانقسى نإم259:060-11618 . 


لد هلا لم 


أن يسكون ملما [ا-اما كاملا بعاوم الدين الذى نشأ فى أحضانه التصوف » على 
دراية بالفلسفة ومذاهيبا ومبادىء عل لالد وعم النفسء الإجتاع والتارعخ 
ومقارنة الاديان . غير أن أه ما بحب التذبه له هو أنه مها قويت أساحة ابدارس 
من هذه العلوم ؛ فستظل كفاءته الا كادعية ‏ ترييته المدرسية ‏ تشكو بعض 
التقص » إذا مم على الاقتص.ار على هذه ااكفاءة » دون أن يكون لديه من 
الذوق ما يسمح له بتقدير وفهم التجربة الصوفية . إن الذى يمتقد أن التصوف 
عم تضم حقائقه الكتب » ومن ثم يمسكن دراسته دراسة موضوعية » مسرف فى 
الا “مل » متجاوز لاحقيقة ؛ فالتصوف قبل كل ثىء حياةء لا يمكن فرءبا إلا 
مواجيتها حياة فاثلة أو على الا'قل حياة مشاركة . وليس ممنى ذلك انا عاتب 
من كل من يدرس التصوف أن يكون متصوفا » فليس هذا بالطبع متيسرا » بل 
لس أ ما صغوبا فيه» فإن الإنسان قد يعجدز عن نقد نفسه » ينا حسمن نقد 
الأخرين : ولكن الذى ندعو إليه ‏ من أجل الوصول إلى الحقيقة ذاتهما - أن 

بكرن لدى الدارس قدر من المشاركة لا ١‏ تعد الآراء الصوفية » بل لدف 
التمكن من فبم ما بقصده الصرفية بآرانهم وأقوالهم وتجارمم . وذلك يتم إذا 
لم فصر يادىء ذى بدء عل أن التجربة الصوفية كاذبة وأنها خض خيال ؛ وأن 


1 
المذاهب اذاه الصو 5 4 ة لمسدت إلا المجة مدا ماطات ولدها الاحدكاك, دُقّافات 


أخرى ولاثىء أكثر من هذأ . 

إن الموقف فى التصوف يختاف بصورة ما عن الموقف فى الىلوم اانظرية 
البحتة . ولا اسع هذا من أن تؤدى با الدراسة إلى إثبات عناصر مستوردة فى 
التصوف ولا يضير التصو ف أن يستورد هذه العناصر ؛ فهو دايل التفةموا نفساح 
الفرون. نواقة لتنا فذحن وزانانا وجوه روفن ةل هذه الفناضر ع ولكنا 
ضممنا إلى ذلك حثأ مسةنيضاً حول ما إذا كانث هذه العناصر وسائل تع سير 


جاهزة , اتخذها التصوف ايعبر ها عن أشياء لاتوجد لها وسائل تعيير لديه؛ 
أو إذاكانت هذه العناصم تشكل امسا داوق وان عش ولنن اعون 3 
تنصوب فى وجودها . زان أنندهكة رةه اوور تنظ ر ناا لمملا تق 
ثقافتنا العربية الإسلامية » فسكثيراً ما وجدنا آراء قال عنبا أغاب الباحثين [نها 
دخيلة فى التصوف بل دخيلة فى الإسلام ‏ وجدنا هذه الأراء نقيجة ميلاد 
شرعى للمبادى” الاسلاميةك عرضها كاب الله . وهنا يبدو اللامى خطيراً للغابة 
حيث يقحمنا هذا فى البحث فى الوسيلة المثلى فى فهم هذا الكتاب الكرم . 
وهسكذا نجد أنفسنا وجرأ لوجه مع مشكلة التنزيل والتأويل » ذلك ااسلاح ذو 
الحدين . ورأننا أن نحل المشكلة يتبنى قباس لاتحسيه مثالا , ولكنه نزيه لا 
بقصد إلا الوصول إلى الحقيقة . لقد رأينا مثلا استغلال معظم الفرق الإسلامية 
لهذا السلاح » حيث أول الكتاب ايدعم رأى هذه الطائفة أو تلك » وتفاوتت 
صاتب التأويل بتفاوت البراءة فى استغلال الالفاظ ودلالاتها المتعددة؛ 
7 الانتفاع بالاحاديث النبوية المكلة أو المفسرة » وقد هدانا ذلك إلى معرفة 
الغاية ااتى يقصد تحقيقبا من هذا التأو بل - ولم تخل تلك الغابة فى أحيان كثيرة 
إما من : هدف سيامى أو اجتهاعى » سواء كان أرد اعتدار » أو كوثيقة أمن » 
أ رسط سلطان » 0 ثروة» 0 احتفاظ 0 نفوذ تنتعاق بخاص 


أو بجماعات. فقلنا: إن تأويل القرآن أو الفهم الخاص له إذا لم يسكن له مثل هذا 


ولا .«ؤدى كك تحر يف أو اندحراف 04 وإذا كان وحدوده ضرف أروة روحمة أو 


عقلبة » واذا كان لايدعى من السلطة مايجعله أمرأ مازمأ بفرض واحدتته فى 


الاحقية - إذا كان كذلك ' فهو تأويل مقبول ليست له غابة إلا تعديق الفبم 


لعي لص جع ا وسيم 


عن الله الذى مازال كتابه منيعا لايغيض ومعيئاً لاينضب للحقائق والاسرار . 


وقد آنا ف «عضش تأو بللات الصوفمة الموجزة الى واه نر انام وهاءة 
الحس » وصدق البصيرة مايمكنأن يوضع فيهذا التطاق. كا رأينا البمض الاخر 
خارج هذا الخال منفريق معروف يستضىء بالفاسفة ويستفتى مذاهبها العامة 
مها تباعدت علاقاتها بالإسلام. ولا يتسع الجال هنا لدراسةما يجب عمله أزاء هذه 
التأوبلات . ويمسكن أن نعود إلى هذه اانقطة فى دراستنا لموقف الصوق من 
كتابه المقدس سواء كان ذلك خارج الإسلام أودزاخلف 

ونظرا لما صا<ب التصوف فى تاركخه الطويل من <_وادث عدت فى نطاق 
الإسلام باسم الكزآبات أو الخؤارق وظرا لغارقة واختلاط ألوان أخدرى 
من النشماط الإنسافىالروحى للتصوف ف القديم» كالسحر وعلٍ الأهراو و اللي 
أو الوساطة الروحمة » وغير ذلك من التجارب الشاذة » وجب علما فى دراستنا 
للتصوف أن نفرق بينه وبين هذه العناصر الحتلفة » التى لا تشكل جزء! من هذا 
ااتصوف باعتراف الصوفية أنفسهم » وبشبادة الدراسة المقارنة هذه الظواهر م 
يرشدنا إليها التاريخ . وقد خصص بعض الدارسين حوما مستفيضة تعالم العييز 
بين التصوف والسحر وما شاءهه من ألوان النشاط الاخرى”0 

وبلاحظ أن دراسة الجوانب النفسية الصوفية سيد معارفنا خصما إذا 
عنينا فما بخص التصوف الإسلاى بالمصطلحات الصرفية العديدة التى تعبر عنبا 
كلمات مثل : الال * المقام » الوارد ؛ الخ-اطر ء الشاهد » السانم » ومقاباتها 
نظيراته! فى عل النفس ال:حليلى . خصوصا فما يمس اصطلاحات : جور القلب» 
كلية الفؤاد , السر ء اللب .. ال . فنحن لانشك أن كلية الفؤاد» أو جموور القاب 
تعبر تعبيرأ صادقا عما يقصده علراء النفس المحدثون ما يسمونه باللاشمور الكلى 


6 8 على سبيل الال 
.2 ءلا) .111 ,71 ,11 .الزهطء ,سطوقء 5م81 , التط علصا .نآ 


جد الات 


8 01161116 والذى الف قَْ مث طميءته ونشغ_اطه 5غ كثيرة )2 
#(وجت بالعمل الرائع الذى قل مه «يولجه تلك د“رويكء الممعاة قٌّ دراساته 
المستفيضة للدين وعل النفس "١‏ »ا ألفت كتب عن الالوهية واللاشعرر السكلى 
ف الانسان7" ٠‏ وهن امو 5 والمدهش 07 أنتا معدل بعص الصوفة القدامى 
وصدق تجربة » بل إن الاعجب من هذا - انار تفن العو قير الك الى 
استعملا هر لاء المحدئون 6 ع فارق الزهمن الدكمير . وسءدورد قَْ دراسة:ا بعص 
الامثلة لهذه المصطلحات ونحلابا تعليلا دتيقاً دشر إلى أهميتها وعمقها . 


)0011. 1113, 101.11( ومن أروعهذه السكتب كتابالدينوعلمااتفس ليونج‎ )١( 
دوتعء861 ل0مه 2532201087 وكتاب 5نا6[[صمعصة] عطا ؤه نزعه[مطءئزوم عط1'‎ 
الذى أعيد طبعة منقحا ضمن يو عة أعمال بونج منوان « رموز التحول 01 015طصلات‎ 
5112115101 

(؟) من هذه الكتب كنا الله واللاشءور 02©10115عط7آ عط1 لضهة 000) 
الذى الفه فيكتور عافط'؟1 16108 . وتوجد تفاط هامة فى كتاب رودولف أتو «فكرة 
اللقدس» .8017. عط" ع 1068 عط1 ,0410 1 
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الفعيناالشالث 


يرى بعض الباحثين ١‏ أن ذيوع التصوف يتبع مباشرة تدهور الحضارات 
المتطورة فى آخر مراحلبا . و'رى أنه فى مثل هذه الاوقات -كاكان فى اله د 
القديمة » وفى العالم الرومانى والاغريق » وفى القرون الوسطى فى أاانيا , 
وفى القرنين السادس عششر والسا.ع عشر فى فرنسا ‏ فى مثل هذه الاوقات تخبو 
الزغنة المضيخة فى اطينا'ة لدى بعص الموهويين وى النقرل التفلة: .وا لشاغز 
المرهفة؛ وينقطع الرجاء فىحياة مستةيلة متعة » و7نهدم القيمالملدوسة والاهداف 
والأعباء التى تفرضها الحياة . إنكره هؤلاء للعالم وللحضارة يأخ د عجامع 
قلوءهم »وإن رغبتهم المتأججة فى اير المطاق تدفهم بلا رحمة إلى القرد ؛ لتخايص 
أنفسهم ؛ وإطلاق حريتهم من هذا العالم والحضارة والجتع . 

والذى يفبم من هذا الرأى ببساطة. هو أن نضج لوقعو تطو ره ره اندي 
داتما تتدهور الحضارة . أى أنه لا يمكن أن تكون هناك حضارة متقدمة وزاهية 
بصاحها تصوف ناضج مكتمل ... وقد يضيف مثلهذا الباحث إلى ذلك تعليلا 
عقليا بحسبه مرضيا » وهو أن الرجل التق الورع با أنه غير راض عن ال الم 
وعظمته ومجته » شعر بأنه غر يب عل هذه الارض»ء وبأنه مشدو: إلى بدنهع 
الذى يعشره سجنا وقبرأ »ومن ثم مهفو هذه النفس السجينة إلى التخلص والحر ية ؛ 
لتحلق فى الآافاق العامة الإلهية التى منها أتت . ويرى هذا التقى أن الوسيلة 
إلى ذلك ليست إلا تخليص هذه النفس من دياك هذا اعالم الخارجىوالانطلاق 

أو الانسحاب داخلما إلى باطن أعماق النفس . 


)١(‏ هوواف. هيلر "11 137 .0م ,لاعنزوعط ,رم1اء83 ."ل 


مسحه م مسا 


ولستطيع أن نلاحظ أن الباحث ناقض نفسه فى موأضع كثيرة من ثته ؛ 
لآنه برى فى مكان آخر أن حركة التصوف اءست إلا ثمرة لرد فءل مضاد لحركة 
التقدم الحضارى والانغهاس فى مإذات الماة وترفها . أى أن حركة التصوف قد 
تصاحب الحضارة فى عنفوان شبابها . ويرجع هذا التناقض فجا تعتقد إلى غموض 
مفروم كلمة الحضارة فى هذا المضمار . فقابيسنا المثالية لا يمسكن أن تعد تهافت 
الانسان على [شماع نزواته وشءواته الممسرة فى مع ماء مقياسا صحرحأ التقدم 
الحضارى هذا الجتمع ؛ وإن تحدت شواهد العمرآن والتقدم المادى عيو نناءلاننا 
ترى الحضارة بمعناها الكامل كلا لا يتجرأ ؛ فيه تنعكس عقلية الإنسان وقلءه 
وإرادته . أى أن أ الوظائف الرئيسية الإنسان تسكون مثلة فيه أروع تمثيل 
فكر ؛ وشعور» وإرادة مترجمة إلى واقع يفرض نفسه على الحياة . ولادد إلى 
تنال الحضارة تقدر التاريخ أن تتوازن هذه القوى اثلاث فى المثيل فلا تطغى 
واحدة منبا على الأخرى . فالامة التى يسمو فكرها ورت أجج دهورها دون أن 
تسكون هناك إرادة وعزمة لتغيير الحياة فيها » هى أمة حالمة تقتات المنى وترضع 
الاأوهام . والامة التى تندفع بشعور لايرشده ولا ينيره فسكر » هى أمة تتخبط 
فى الظلهيات سرعان ما تموى . 

إذا عرفنا ذلك فلنا أن نسأل هذا السؤال : 

ماذا يقصد هذا الباحث بافظ الحضارة؟وماذا يقصد بانحطاط هذه الحضارة؟ 
إن وصفه للساخطين على هذه الحضارة بأنهم ذوو عقول نبيلة» وبأنهم موهوبون 
أنقباء ؛ قد يفبم منه السبب فى هذا السخط ؛ وهو اطاط المستوى الاخلاق 
أو الروحى فى الامة الى بعيشون فهما ؛ وتلك وظيفة سامية بحب على الموهوبين 
القيام بها - أما الجانب السلى الذى نلحظه فى بعض هؤلاء الموهوبين فإن بعضه 
برجع إلىغاية ظاهرة الاحطاطالذى ستعصى مقاومته و دنم قد بتوسلك هؤلاء 


عد اانا جد 


بإصلاح أنفسهم ومن يستطيعون التأثير فيه . وهذا قصارى مايطيع فيه مصاح 
برى أسةحالة بث تعأئعه أن لقي فكر وغل ضرمك الجتمع ككل . وقد يكورن ا 
هذا الانجاه الانطوانى لفترة استرجاع واستعراض وتهيئة واستعداد بعةبها العودة 
إلىا مجتمع بعد تسلحهذا الفرد بأسلحته الروحية التىأ كسيه إياها تأمله وتدرييه. 
وان إكار أن الاتماه الصوفى إن هر إلا استعداد وموهية فردية قد تعطى 
لإنسان غارق فى أحضمان الترف أو البذخ بل اللك والابهة . ويحوى التاريخ 
قصصا لافراد تركوا ملكهم وانساخوا من ثرواتهم ليعيشوا عيشة الشنظف 
والتقشف . وقد أدخابم التاريخ وأضئ عليهم من الخناود مالم يكونوا يحلمورن 
به لو أنهم احتفظوا بثرواتمم وعروشهم . 

على أننا نلاحظ ‏ فما يمس حضارتنا الإسلامة الى بلغت أوجما فىالقر نين 
الثالث والرابع المجرى - التاسع والعاشر الميلاديين  )‏ أن نضج التصورف 
وتطوره وبلوغه مرحلة ندنو إلى ااسكيال يمسكن ملاحظته فى خلال هذه الفترة 
أيضا.إن الحضارة الإسلامية سارت فى7طورها جنبا إلى جنب معتنطور التصوف 
واس 1 أن خطوات التدرج التى خطتها العسلوم <تى دونت واكتعلمت تجد 
أظيرها فى يجال التصوف27 . وقد أثر عض أعلام التصوف مواقف حازمة 
وحاسمةفيما يتصل بالسلطان ونصحه ولومهوتةر بعه لانحرافه. وفى أشد الازمات 
الاجتماعية والروحية كان الصوفية الخلص ‏ كنيرهم مر صادق العباد 
والفقواء ‏ الراحة الخضراء والساحة الرحمة التى ياق فيما الشعب مومه و ينفس 
فيها عن أ لامه ويعير عن آماله . 

ولا صرننا اندساس بعش [[:أس الذين وموم التاريخ بأنيم متصوفة فى 
صفوف هؤلاء الصفرة : فدلكل طائفة عوارها وبلاؤها . ولم يبتل الصوفية فى 


. انظر فصل المذهب فى هذا الكتات‎ )١( 


لكت 


طول التار بخ وعرضه 1 ول قفي أنفسهم مع بعضهم البعض » وهر 
الانحراف فى الاهداف والوسائل لدى كل من ديهم وخصومبم . وما لا شك 
فمه 3 أثاروا حركة نقد واسعة » حدت كثيرا إلى تصحيم بعمض الاوضاع ( 
وحتفظ لنا التاريخ باذج طيية لهذا النقد ( . 

ويوجد تراث فكرى رائع أنتجه التصوف فى مثل اليوذية وتصوف القرون 
الوسطى المسيحية وأعلام التصوف الإسلاى , يا أن بءض الفنون استمدت 
وكيا فق التضوقه إل عات :ذاك ان الضوافة قدأ تدييوا فى عالم الادب 
والشعر إنتاجا جدرا بالاعاب » متحلما بقيمة جالية مدهقة . 

إن الشعر الصوفى الإسلاى فى إيران ومصر ينبزع إعاب التاقد» ولا شل 
عن ذلك الشعر الددى للبوذيين. 

ولقد خاض الصوفية وشاركوا فى كثير من معارف مجتمهبم » ويرهنوا على 
رحابة الآفق فى تبنيهم لكثير من الانماط المتباينة . 

وإن عدد الصوفية الذين يمكن اعتبارهم بين أعاظم الفلاسفة ليس قليلا جدا 
إلى حد جوز لنا القول بأن التصوف مجدب أوعدو الحضارة . 

إن التحليلات النفسية الدقيقة والملاحظات الواعية لنو ازع ورذءات أانفس 
وطريقة سلوكبا المتتوعةوتشابك و جه-اشاطرها قد ظفرت من صوفءة الاسلام 
والصوفية اهنود والمسيحيين بعناية فائقة » ونتاجهم الى وصلوا [ايبا تستحق 
الايحاب , حيث تتنيأ بنظريات وحلول نحن مازذا الأن فى سيبل ١‏ كتشانها أو 


) 6 ما يتصل بااتصوف الإسلاى عن 50 طوائف 0 دن ينيمأ |أهاهأ ء والصساد والزهاد 
بل والصوقية انفسهم و.عكن ان 3 در |أنقد 8 عم :طابق معر 5توم 0 ساو كيم 6 أو غعدلام 
الإخلاس التام فيا يأتون ويدعون . انظر مثلا كلام 4 ٠١‏ » شرح واللهسم / باب أغ_لاط 


الصوفية . 


البرهنة عَليبا وفحصبا وتحليلما . ورمماكان أقرب عالم نفس تتثسابه آراؤه مع 
بعض الارا. الاسلامية لبءض المتصوفة هو ك ج. ون #صتال :0.6 خصوصا 
فها يتصل مما يسمي ١‏ اللاشعور الكلى وده عدمعصن #وناءه1زمن الذى أطلق 
عليه الملتصوفة « جمهور القلب » أو سويداؤة أوكليته . » ويسجل التار يعض 
الصوفية المسامين مواقف لاننقصبا الشجاعة إزاء نصح اجام ورده عن ظليه فى 
عزة مدهشة قل أن توجد فى مثل هذا العصر . وقد كان !تصال أغلب المتصوفة 
ااقاعدة العسة أوثق لله نالقمة 4 اا أعرك الناس. ١.‏ لام مر آمال :الناين 
وأدمة بعضهم دوره الاشتراى الانسانى فى مال المواساةوالاسعاف والانصاف 
والارشاد ء ولم يقرع وحجم إلا المنصوف ذو اازاج الاريض . أما عسدم 
اشيرا كهم فى امجال السياسى الرسمى .- وهذا فيا مخص المسلمين ‏ فيجيب التارعخ 
عنه أفصح إجابة ؛ حيث كان الفساد فراشا ووطاء للحكم فى هذا المم د الذى 
الس فيه كل إنسان التقرب من السلطان» طمعا فيها بين يديهء أواتقاء 
لشره . 

ولم ,نج الشبلى من نقد الصوفية المر لتقبله منصيا حكوميا!ء لا هروبا من 
أداء هبه للة وو لكن.هزوا هق القن عل تفن أواض يحدوها ااظلم والمدوان 
والتدي» .وق عاض عي اشدون معن بد قازر هاوون الريك مد .وتنا نين 
يديه وقال له : با أمير المؤمنين » لو استغاث بك رجل فى رد عبد هرب إليك ؛ 
أما كنت ترده إلمه؟ قال بلى ؛ قال: فأنا عبد قد فررت من خدمة سيدىء فاتركنى 
لهء فقد أردت الرجوع [إليه؛ فبى الرشيد ومن حضره؛ وقال هذا رجل قد نما 
من ينانا ون جلوس ننظر [لمه » تم خلى سبيله فخر ج من وقته محرماع!١).‏ 


وقصه سول بن ع.دل ألله الدسترى مع الام أبن الصفار جد مشوورة . 


اال 0ك 


١١ ٠ الفائق/‎ ضورلا)1١(‎ 


- 00 

لقد أصاب هذا الحا ك داء واستدعى سول اعالج:ته » فرفض حتى يردكل 
مظلية, ولما عالجه عرض عليه الحا كم مالا وثيابا ‏ فردها ولم يقمابا .7" 

عل أنه حب أل يغيت عن الاذهان أن صراعا حدث فلا بين وجموى نظر 
عرض المتصوفة بكل أمانة . وتشكل وجبتا النذار هذه الإجابة عن السؤال : 

أمانفين:؟ أن #تذاد نمدا تق أداوم عد نوا كان فرظا ا تحعاة 
أو كتابة . أو ولاية» أو قيادة» أم أن تربأ بنفسك عن أن تكون أداة ظل 
و أضعية شور 

أخذ الصراع بين وجرى الانظر هائين يشتد؛ ولكل وجرة وجاهتما ؛ وإ نكان 
من الصحيح أن أغلب الصوفية كان فى صف وجمة التذحى عن مثل هذه المناصب 
فى حين ق.ابا بءض الفقباء الذ م يسلموا من نقد الصوفية اللاذع . ونلمح دن 
من نقد الصوفة أنه موجه لاطريقة واأظروف الى يعمل فى ضوكها من قل 
مثل هذا النصب . إذ نسمع أحدم مثلا يقول لفقيه : تس.ع ااناس يغتابون 
فلذنا لزى الماطان» سكت :وتتكضن عن اداء رسالتك » فبلا واغغاحه: و أصرت 


المغتاب بالكف ؟ تأكل دينك بدنياك ؟ ولكنك خشيت غضب الها كم وم 


على أن بعض الفقباء المتورعين رما شاركوا فى الانجاه إلى رفض مثل هذه 
.المناصب؛ فلقد حى أن أبا حنيفة » وسفيان الثورى » وشريكا دخناوا على أبى 
جعفر المنصور » فأراد أبو جه:-ر أن يولى سفيان البصرة » وأن يولى شريكا 
الكوفة » وأن بولى أبا حنيفة بغداد « . أما شر يك فتسل م١‏ وليه وأما سفيسان 
فيرب من وجه الحا كم , وأما أبو حنيفة فتمسلك بالر فض حتىلتذ كر بعض 


سسا 


.؟1١/١١/ الحلية‎ )١( 
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:الروانات أنه جلد فى سجنه حّى مات , . 

ويخمل بنا أن نخدد بءعض الانجازات الى حققبا التصوف على يد أهله » 
مضيفا بذلك إلى ترائنا البشبرى الشمىء الكثير ؛ و بنطرق ذلك فى أغلب الاحيان 
على التصوفى الاسلاى . 

١‏ - لقد ألق الصوفية كثيرا من الضوء على مشا كنا الفكرية 
والنفسية . 

كع لقن اخدرا الروائع الا"دبية » التى كانت صدى ع__ذبا لا رواحبم 
الثقية ؛ فإذا نظرنا إلى الناحية الشعرية مثلا ؛ ألفينا ثراء التصوى الإسلاى 
بالقياس إلى التصوف المسيحى » حيث لاررز فيه بصوررة قاطءة سوى داعر 
واحد تقر با ؛ هو حى الصلهى ددمت عط ءه صطاءل أىء الذى يقار نونه دائما 
بجلال الدين الروى وفريد الدين العطار » على ما بينه وبين هذين العملاقين هن 
فروق شأسعة. 

ع ل ولقد عيق ااتصوفة مفاهم ألفاظ كثيرة كانت تتناول :ناولا 
سطحيا . 

4 وهم قد احتفظوا ‏ فى معظم الحالات ‏ بالجوهر ااروحى لدينيم 
وجمعوا بين شفافءة أأرو ح[ وتوثيق السلوك » وتطبيقة على المثل الروحبة الى 
استغفوها . 

ىه - كذلاكوضءوا أبد يناعلى دقانق فى كتهم الد ينية المقدسة » وى مقدمتما 
القرآن الكرمم والحددث النيوى الششريف . ولا جدال فى أن كثيرا من تلك 
التفسيرات يعتير غاية فى الطرافة والنفع فى الحأة الآدبية واأروحية . 


- ولقد كانت حياة معظمبم برهانا أكيدا يضاف إلى الشواهد التارضخية 


وطاأسس سم سم جمس لمعه 


١١1/قئافلا :لروض‎ )١( 


عه 409 اعمس 


لمتتابعةٌ على صدق التجربة الإنسانية » وَعل [بظال كوم الانستان بجرد. ظاهرة 
«مادثية غابرة. وإندالتصوف 30 نضع تحر بته الغينيرس اذهازيع لنطرية يليا 
تأعنتانا إل اشتهلؤة أخاط :من هذه ؤثلك كوسيآة تعمير . 

٠,‏ - كا لاينكر أن الشخصيات الصو فية الممتازة شار كت ف الحا ةالملبية, 
وأفسحت صدرقا لاوجه'النشاظ الثقافى فى شى العلوم المثلية واانظرية . 

م - ضرب لنا الخلص من الصوفية أروع الأآمثالعلى قوةا راس والثبات 
:الاق فى تحمل المتمئولية والمؤاظبة على مخاسبةالففس مهد فا :الإضلاح والرعاية 
وعلاء'التباون فى "انحر لفائه! » ومة أحوجنا إلى أن: نتأسى.هذه'اللكارم فما يؤاجبنا 
فى متا فن مصاعب وهغناق . 


لس #ي# الم 


اساي 


هناك من الباحدثين من .رى أن التجربة الصوفية فى صميمبا ليست إلا تجربة 
ديية » ولذ! يعءتير التصرف ظاهرة دينية . وه-ؤلاء لا يرون ضرورة التفرقة 
بين التصوف المطاق والتصوف الدينى . ولكن هناك أيضا من الباحثين من يسام 
بصحة الرأى القائل بوجود علاقة هامة بين التصوفوالدين ٠‏ ولكنهم لاسلبون 
بأن هذه العلاقة من الوثاقة والقرب والحتمية ححيث ييز لنا التوحيد بينهما . 

ويرى هذا الفريق الاخير أن هناك من الآاس_.اب ٠١‏ بدعو إلى الاعتقاد بأن 
التجربة الصوفية فى جوهرها الذاتى ‏ باننزاعبا من محدطها التعبيرى المستقى من 
الدين أو من الثراث الىلى ‏ ليست ظاهرة دينية على الإطلاق . ويحب أن تأيه 
إلى أن أمثال هؤلاء يرون أن لب التجربة 'صوفية هو( الوحدة البسيطةالطلقة) 
التى تختى فيها كل كثرة أو تعدد . ما فى ذلك الشعور بالذات للصوق نفسه . 
وهم يقولون : لنفرض أننا جردنا التجربة الصوفية مم التفسير العقلى أو 
المي فيز يقى » مثل تمايل الوحدة المطلقة بالإله أو بروح العالم »أو بالخالقالمطلق, 
فاذا ببق فى التجربة ذاتها ؟ ‏ لا يبقى «الطبع إلا الوحدة المطلقة غير المفرقة . 
ولا شىء دينيا بخص أو يمكن أن توصف به هذه الوحدة المطلةة . ويضيف 
هؤلاء إلى ذلك قولهم : لقد فسرت هذه الوحدة المطلقة ‏ موضوع التجربة 
الصوفية ‏ ف الآديان الإلهية كالمسيحية واليبودية والإسلام ١‏ بالاتصال الله 
ولكن هذا لا يعدو أن يكون وصفا وتفسيرا ا:جربة» وليس هو التجربة ذاتها . 


اي أت أغلب. المتصرفة يتكلمون سأ ط عن جر يهم والاتصال بالله و 


نيم بم ؟ لسلسم ل 


الاتحاد الله » ولكن معظءهم فى غالب الاحيان ايس له من المة ل التاقدما يسمح 
بالتفريق بين التجربة وبين التفسير أو الشرح » بدليل وجود صوفية آخرين من 
علدكون هذا العقل يتحدثون عن وحدة مطلقة بسيطة دون أن يذكروا شِيدًا من 
مصطاحات الدين . 

إن هذه الامارات مكن أن رو لد إل أبعد من ذلك بالحقيقة التالية : 

فثلا هذه الوحدة امالقة فسرت لدى الدعض فى ضوء عقءم__دة التثليث لدى 
المسيحيين » يونا فسرها المسلدون فى ضوء اللتصور الو< دوى للإله » على حين 
فسرها « الفيدا نتيون » ز اهنود ) بالمطاق اللاشخصى . وعند ما تأتى إلى البوذية 
نجد أن هذه التجربة لم تفسر فى ضوء أى مصطام يدل عل الإله وإنما سرت فى 
ضوه ما يسمى ١‏ بالفراغ أو الخلاء , أو الإطلاق العام ( ترفانا ). (مصفصتح) 

وقد ذهب بءض النقاد إلى أن بوذا أنكر وجود موجود أعلى كلية . وله-ذا 
يقال غالبا إن البوذية مذهب إلحادى لا يعترف بوجود إله » و[إرسل التجربة 
الصوفية فيه هى #ربة عارية » لا يكسودا أى :وب دنى . 

وى ضوء ما سيق قوله تواجينا هذه المشكاة : 

اذا إذن ند التصرى غالبا لبس بءض الصور الدينية ؟ ولماذا يمده وثيق 
الارتياط ببعض النظم الديلية » وكاتنه جزء من هذه النظلم 5 

هناك أسباب رئيسية لهذا وهى ما بل : 

فى التجربة الصوفية الاستيطانية » هناك ما يسمى بالفناء أو الغيبة عن النفس 
أو الذات الشسخصية للفرد » وهذا الفناء كتجربة يده فى الثراث المسيحى 
والإسلاى والهندى واليوذى.ويحب أن نتنبه إلى أن تجربة الفناء ليست استبطانا 
أو تفسيرا أو نظرية » ولكنها #ربة فعلية. فيها يعانى الفرد ا لو افتقد ذائّهحيث 


لسنتذرق ف اللاحدود . والاستد لال عل هذا :وجد اعنرافؤات صوف-ة كثيرة ( 


و لكن مكنا أن نقتيس من مؤاف حديث . لقاد عانى اتسوك رزمطإطع1” 
تارب دوفءة متتابءة ودائمة مال صاره »2 وحوا ١‏ ثه عنبأ قتبسه ولم جممس - 
عالم جلول من علءاء النفس»ء فى كتابه « أنواع التجربةالدينية » حيث يقول : لم 
أحصل قط عل إلحامات نترجة أى درء ولكبنى نات هذا خلال ما مره 
د التجلى اليقظ »ع وعسهء)-به:او:8ا اعدم وجود عبارة أفضل تشير إلى ما أريد 
وصفه . ولقد حدظيت ذا داتما منذ كنت صبباً » حيث تعردت أن أكون فى 
أغلت أخوال ثرا . ولقد عرتى الحالة عندما أخذت أكرر اسمى فى نفسى 
مرات » ومرات فى صمت » حتى لكأن شخيصى ‏ بفعلل الحدة والفورة - قد 
تحللت وتوارت وغابت فى هذا الوجود اللامحدود . إن تلك الحالة لا يشوما 
أى اضطراب أو غموض » إنه أوضح وآ كد م نكل ثىء » حتى لكأن الموت 
يبدو مثارا ذكل سخر ية واستحالة . إن فقد الشخصمة ‏ إذا صم هذا الاير 
ل انذآء او هنا ببولكه الميؤاة ارسي ة انق إلى لخول مور هيدا 
الزعف القاعية» ولكق فلك إن غلك الخبالةافوق 2 عار وحاوق أي 
كلمة 00١‏ 

والوجود الذى لا حد برتبط فى أغلب العقول بالإله» لاننا خلق دود 
والله وحده هو اللا دود » ولهذا نرى بوضوح كيف أمكن دل#ذه التجرية 
(انمحاء الشخصية واستغراةه! فى الله) أن تأخذ طابعا ديايا وأن تفسر فىالثةافات 


الدينية على أنا وحدة مع ألله . وهذا بالرغم قن أن كفن العم هادا مكل ...هون 


١7 . انظر ؛ 5 ]0 وعزاء وا عط" ,كعدوا‎ )١( 
,ععصع دما‎ 2. 384 ) 1902 . »0.( 
11.  هتدعطصعت,‎ 813511 قارن : 36,37 .8 8 (.2 ي 5) , مدكك‎ 1 


اح د 


التجربة ل بريبطوها '١‏ بالالوهية فى صورة المشاهدة» أو الانكشاف » أو 
الاتصال , أو الاتحاد ء ما يحملبا مستقلة عن الجانب الدينى . 

وهناك سيب آخر للارتماط الوثيق بين الدين وااتصوفء ه أن هذه الو<دة 
الطلقة يعتبرها الصوفية فوق الزمان والمكان أى أنها لاضع لمقاييس الزمان 
والمكان لانها لا تحوى روا ولا تكثرا وهذا ما بناقض صف الزمانوالمكان 
الأذن سكو انمق أحزاء غير و نوابعة + 

وواهلك ونه الوعردة رآنا قوق الواما ند كان كويستر اا يا انل عو فنك 
كلو ايفن الضدؤفنة:والثقاد أن تيفوو تهنده التسيرية باينا الاررت الآادلى 
ه أو الراهن الثابثت #«مص 1ودعم]» عل ما فى ذلك من تناق ض ظاهرى . ولفظ 
الآزلى أو القدم فى العقل الدينى ليس الا اسما آخر الإله » ومن هنا ظن أن 
هذه التجربة ليست إلا #ربة مع الإله . 

أما السبب الثالث فى وثوق العلاقة بين التصوف والدين فإنه بكس فى 
الجانب العاطفى للتجربة الصوفية » وهو ما تقدمه الدلائل العامة للصوفية على 
اختلاف عصورهم وملليم ونحلهم » من أن تجربتهم أو وعربم يلب معه سعادة 
وسكينة وطربا ورضا؛ وسرعان ما يقرن هذا بسكينة الإله وسلامه » ورضاه. 

وتهككنا! تر نوق الطديقى وت والسين فك الطت وف .ع تنوه" قرأية بينق 
اتتصوف وبين الدين والثقافة اللتين نبت فيما . ومن المهم أن تعلم أن التصرف 
لا بفضل دنا معينا وأن التجربة الصوفية لا تمثل ميلا إلى جعل الانسان مسيحما 
أو بوذيا أو مسلا ... إنه الانسان يضع تجربته الصوفية فى مكانها المناسب من 
إطار عقيد:ه؛وسييدر مضطرا إلى الاعماد علىالتراث والثقافةاللتين يعيش فببما. 


)١(‏ وذلك مثل يارب متصوفة الطبيعة ما يسمون أنفس,هم 


م 11 حب 


فاذا كان بعيش فى بلاد دين بالموذيةء فسفسى_ تر بته فى ضوء , الثرفانا »وى 
البلاد امسيحية تحت اسم د الاتصال, أو الاتجاجج بالالوهية , . 

وربما أنى الإنسان السوفسطائى "١‏ الحديث ‏ المشكك : الدين أن سم 
تحر بتهبأى سمة دينية » مفضلا أن حتفظ. مما عارية من. كل :قد ؛ وبالرغم ا 
ذلك فبو لا يستطيع أن يقاوم الميل إلى تقديسها ء بل تختمر فكرة التقديس. فى 
ذهنه . ومهذا القدر قد يمكئنا وصفبا بأنها دداءة ره خلوها وعدم اعتهادها ع 
أمنتافت تلاق أو :ديق برلا عازن افديي الراسقين ...بال لالقيوع تقاض 
للتاسو فك يتصورؤنه خارج الإشلام» وعد صعوبة فى موافقتهم على هذا الإأى 
الذىيخاط: بي نالتصو ف وبين ظواهر أخرى. 


اميس مين يمكن أن تكون له مجر صوفية 0 ما لا ميل اله 


اع سمه 


التصوف والدين 
من الوجه-ة التساربخية 
بشبد ااتاريخ بأن معظم الصوفية فى مختلف أرجاء المالم كانوا أبناء مخلصين 
للديانة التى نشأوا فيها » وفى غالب الاحيان لم يشعروا عادة بت:افض عمل بين 
0 
شق ألدا ا مسدة مثلا حار نت ومسا مت كر بز أ ووع1" 8- الالماد وشعرت,أم 
عظام أوجوده 4 واستدى القد دس 0 برنارد 1 مئات هن الملا حجدة من تطممق قانون 
الحب المسيحى عليم . وفى الإسلام كافح الصوفية الآوائل عن العقائد» وأعلنوا 
خالص الولاء لما وكان جل دهم هو إثنات أن تع ليههم وطر 4م هو س4 عل 
الكتاب و السئة ؛ صرف النظر عأ إذا كان ه_ذأ صرحا من التاحية التطميةية 
أو لا ٠.‏ [نهم حاريوا الللا<حخلة وإن كان لم دج إعصهم مون الودم الالحاد 5 
والاافن الندن :فيه ابعتا سينا ع التينية الوتلمرة لى المدوة نه أن الكو ادو خاموسية .. 
والصوفية ف أغاب الاحيان دروك أنفسهم 5" برره للدين الاثم 5 وخلاصةه 
ما يريدون إذاعته هو أن فى تجارممم المياة الكاملة لهذا الدين » وهذا يشبد 
بطر بق عير هد شمن لجدارة هذأ الدين بالصدق والصحدة 5 ولا تسد بيلك من ذاك إلا 
الجركات المنهدردة المتحرفة 1 لم :ةرق سن وسملة التعمير فَْ ألدين ( ووسملة 
التعبير فى التسأمل والمشاهدة ؛ فقصرت المق فما ذهيت اليه؛ وادعت بطلان 
مس أسدجم الدن ارم دأم شابل وذا الاجاه ا الشيحده 3 مشاركة من جأ نب 
الصوفية الخاص . وستعالم ذلك فى حاضراتنا التالية إن شاء الله . 


وللاشك أن 5 نظام ددى يغذى عاطية الحب الروحى يعبر 5 2 الواقع ؛ 


عم .حت 


فردا الا الصوفى » وليس من الته.م التقول بأن المسيحية والإسلام والبراهمية 
وأأءوذية قن كاقر اك تفيرين فوط :غدل عل أ بدى معظم المتصوفة . فثلا جد 
سانت تريزا هودرع! .54 تعرض فرءها الوجدانى ‏ إذا صح هذا التعبير ‏ الأالوهية. 
ففثوب من الكاثولوكية الدقيقة, كا أن يح الصلبى ووم مطا ؟ه «مطا .]5 
عاهة يعراذا بعقه ا سول غاوءة اوردق ون ييا ةو ريده المتغار في 
وبين بحض الاسس اللمامة للمسرحيمة كالحلول والفداء 

ومن جهة أخرى نجد فى الإسلام أن أغلب الصوفية الآوائل كانرا مسامين. 
كاملين » ؟ا يعتير فيلون والة.-اليون - رغم التعديلات التى أدخلوها ‏ رودا 
مخاصين لد ينهم وس قي الدع ل انط طون بالرغى بما فى ذلك من صعوبة 
بالغة ‏ الل الخاص ,الوثنية. وكيفها لتلاتم مذهيه فى القيقة ٠‏ وبالرغم من كل 
هذاء فقد رزت أساب ماحة أحدثت صراعاً بين الدن والتصوف هاك بعضها . 

انان الضراع بين الاين والتندوف 

١‏ - الثقة بالتجر بة 

بالرغم من تبنى الصوفية اعقائد دينهم فإننا يبحب أن نتنيه إلى هذه الحقيقة : 
ديح أن التجربة الصوفية توجد كلا تعرف الإنسان على الحسق الاسمى أو الله 
سحانه » وللكنه من الصحيح أ؛ كأ أن غوبة كرده خيل ينعا .ولا فك اهارا 
عاضا وإحاء متميزا لفسكرنا . ومن الواضح أن هذه التجربة بطبيءتها قد 
تؤدى اضطراريا إلى وج ود توير بين التص_وف والذهب الدبى 
التقليدى ا نقله التاريخ أو سجله » ذإن فى التجربة الصوفية ما يوحى بدعوى 
الاتصال المباشر والوحى المتصل بين الصوفى وهذا الحق الاسمى . لقد فسر 
فلونت الفلوسوق الدبودى الاسكندرئى غرمة الآنتوياء غل اسانن الوجيد 


الصوفى . ومهها كان تفسيره «تيولا فىكل تفاصيله أو غير مةيرل» فإنه ولا شك 


بع 14147 .نت 


لقوم عل اسان وجود مأ سمى ب,أأمصيرة الحية الخاصة . وأن أرب الانبياء 
الى 


كا هع 


وزعماء الآديان الذين جلت ه اايءهم فى كتب مقدسة عن طرق وحى إلى 
- قد قورنت عل الاقل بالتج_ارب الصوفية . ومعى هذا بدمارة أخرى أن 
السلطة الدينية ترسو فى الابابة على البصيرة وااتجرية» بصرف النظر عما يصاحب 
ذلك من تدءم إغى كسب هذه السائاة حرمة القانون النافذ.وبقدر #ول هذه 
الساطة وهذه التعالم القاراف مكو ب وبقدر حظ هذه الساطة وهذه التعالم 
من الظاهرية أو الخارجية أو أن ددت ذ لالسطحية ويقدر ااتحجر الذى يصيب 
بض هذه التعالم الى :نؤخذء لا على أنها تارب حمة ونديجة مشاهدة ٠.اشرة‏ » 
على قد ركل ذلك تنشأ [مكانية وجود تعار ضأو صراع بين ما تمليه هذه التعالم 
الجامدة » وما تمليه المصيرة اأياطنة فى التجربة الصوفية ؛ وإن كان هذا لا بذع 
قبول الصوف لهذه التعالم. لآن الصوفى ‏ مها اختلفت طبيعة العقائد الى يتلقاها 


من مجتمعه - بظل مخضع لتجر بته كصاحية الساطة النهائية فى هذا الشأن . 


(ببب 01 00 
الاعهاد على ما يسمونه , الباطن » وحده وفى قول مشهور لبعض الصوفية 
نجْد الإشارة إلى أن الاعتهاد علىالياطن وحده زندقة » والاعتهاد على الل اهر 
وحده جمود وتحجر , وأمع بين اأظاهر وااماطن دقة وال (" . وصاحبهذا 
القول -؟ :شير إلى ذلك نصوصه العديدة المنمشرة فى كنيه - يقصد إلى ذضرورة 
وجود تجربة شخصية يدث الحياة والجدة؛ وتعوق فبموإثراء هذهااتءا ا والمعتقدات 
الدينية. ولا يقصد بالتجربة مجرد التنفيذ العءلى للرسوم والطقوس تنفيذاً حرفياً 


غالياً دن الروح 34 أو تنفيذاً كتفى عراعاة الشروط السطحمة لاداء مل هله 


. 1١١+ النزالى مشكاة/‎ )١( 


الشعائر » بل يقصد بالتجربة أن حرا الإ:_ان فعلا فى اجال الروحى الْذىثوحى 
دهده الغايات وعلك المادىء - وسيجة نفسه. 5ا رتو لهذا الصوفق :د معلا 
وحلقاً إلى آفاق أخرى تفتح له فيدخل إلى المقيقة من أوسع أبوابها » وارن 
يؤدى به تحلمقة إلى التقليل من شأن الوسيلة التى ساعدته على اكتساب هذه 
الثروة الروحمة وهذا السمو الفسكرى2. وسدةابلنا فى هذه الدراسة آراء بعض 
الصوفية فى الحديث الاموىالشريف عن ,القرآن حبل الله » وستجد المدى الفسيح 
الذى يتاح لنا عند فبم ها يتصاءه الصرفية من اعتبار القرآن الصلة التى لا ::قاع 
بق ا1ااق وا لوق : 

ولا شو:نا فى هذا الصدد أن شير إلى حققة هامة تتصل ,الممالغات الى 
قد تصمأ حب بعض الطنوفية فما تخص درجة الوثاقة والسهو التى تحتلها جار م 
بالاسمة للدجرنة الد يذية الاولى»ا عاكييا قاثك الدين نفسه . وق هذه التقطة >-د 
حقيقة ذات جانبين » وسيباً اظاهرتين . الآولى ظاهرة الصرراع الحتمى بين 
التصوف والدين الرسمى ‏ والثانية الشبادة الواقعية للحقيقة الحية فى الروح 
وجب أ يعدب عن الاذهان أنا عندما تتحدث عن الصوفية أو عن التجربة 
الصوفية ذإننا نقصد ذلك اللون الصادق من كل » حسب ما مايه علينا الشواهد 
التارخية أو التجريءة المباشرة عن طريق اللقاء والعاشرة » أو عن طريق التعدق 
فى فوم نصوص هذا اللون الصادق من الصوفية و#ارمم فى حدود طاقة 
الباحث . ولا نتسكر وجود ظاهرة التصنع والآدعياء , فالتاريخ نحدثنا أنه 1 
تسلم من ذلك فرقة داخل الإسلام وخارجه» مع افساح قدر كير للمقارنة بين 
التجربة ذاتها كحياة » وبين تفسيرها كتعمير عن هذه الجياة » وما تطابه هذا 
التعمير أحيانا من تعمل وتكاف واستعانة مختلف الوسائل 

والان نعرض بهش الآامثلة لمرقف بعض اله -وفية إزاء الدين ؛خار جالإسلام 


(1) توج أمثسلة كثيرة تصوفة يملئون مسكهم بأداء الشنائر » حى فى حالات ضعفهم » 
مثل الؤنيد وغيره ؛ قارن : احلية والطقات . 


'وداخله : لقد آمل الصوفية الهنود :رسا وداتما كتبهم المقدسة فيدا ١625‏ 
واعتقدوا عصمتسا من لاطأ .واقد وجدواق هذا تقو به لوجاهة التجربة 
الصوفية التى تحو.ها هذه الكتب خاصة أو بانشادس 05هدطوتصوون] .ولكن بءعض 


الفرق وقهت مروف م والتكذدب لم لاساب ديق المتمام ع ذكرها 5 


وف المسيحية نجد صوفية كثير بن بديئون بكل اخلاص لعا ليمهم الم محمة ؛ 
وتجد إلى جانب هؤلاء فريةا آخر يدعى وإخوة الروح الحرة» أوالفر نسيسيكان 
الروحيين » أمشال جورج فوكس » الذى أعلن أنه رأى ه النور والروح الاذين 
وعدا قل أن و أن |الكتين المقدسة ومنل .عون أرثر درن الذق وادعل ذالع 
قولةة أن ها راقام مق الوص الحاضر رضافى دع طبه ما رسن إلى الا تراء.. 
بل أن بعضبم ذهب إلى أن ٠١‏ يتلقونه فءلا يفوق غنى وعمةا ذلك الذى مله 


التاريخ فى الماضر . 


فإذا ما انتقلنا إلى الإسلام وجدنا أن التصوف - حتى فى أول أطواره 
١‏ يسم من الوقوع فى صدام مع الساطة الممثلة للدينالرسمى . وقصة الحلاج من 
الشورة حيث لا تاج إلا إلى إشارة فى هذا اللقام » وإن كانت تاج إلى 
درأسة جد بدة فى ضوء هااكةثآف من نصوص تدءو إلى إعادة الاظر فى كثير 
من نتائج الدراسات السابتة . ونجد أيضماً أنه تبعا لاحركات المتتابعة من امد 
والجزر بين التصوف والساطة الدينية الرسمية توجبت جبود بءض الصوفية إلى 
إرساء وواعد.؛ ينتصاهم فأ الددن مع التصواف عدو عرد القيام عال هذه 
الجهود ‏ بالرغم من صدقبا بونفعرا الزمى» بوحى بإمكان وجود تيان موضوعنى 
بين الدن كا أثر ونقل وبين التصوف م بحياه أهله . 


ولقد جرت عادة. الماحثين على أن عتير وأ الغ زالى م صماحب المد الا ولى 


فى [فساح صدر الإسلام التصوف »..ومنحه ساطة شرعية » وةبولا لدى الجتمع 
الاسلاى : رسكن الإنضانف بدعو إلى إعلان أن الغزالى كان سيعجز كل الععجز 
عن حقيق غايته » لو لم يكن فى التصوف نفسه مؤهلات القبول لدى الإسلام 
ولو لم يكن فى الإسلام نفسه طاقات تتينى هذا النشاط الروحى » وتنتخذه 
كقاب د 6 نظ عليه حيو ننه وجدته . 

وعلى الرغم من ت#ذير الصوفية الخاص من الاعة. اد الفمردى عل الياطن أو 
البصيرة وحدهاء رعلى ضرورة الاسيرثاد مودى الددن الذى وصل عن طرق 
أكبر طاقة روحية يكن أن يضمما أو أن يخضع لها إنسان ‏ بالرغم من كل 
هذا جد انحراؤات لدى بهش ااتصرفة لدرجة اعتءار الوجدأن وحدة 
مشرعا ذا ساطة مةيولةى إصدار القوا:ين» وامس ذلك بالنسمة للمتصوف نفسه 
فحسب بل للعالم أيضا . وتتجلى هذه الانرافات على أشدها فى >اولة التملص 
من الواجيات الدبئية بل رذضبا والتدليمل على قلة جدواها . ومن الهم جداً 
أن نتتمم مثل هذه الظواه. , 0" وصير » ور<اية صصدر لنة:.-رف عل اأدوافع 
الى 1 لا لتتصيد م ررالها؛ بل لنصل إلى قول فصل فما إذا كانهذا ضرورة 
نابعة من طبيعة التصوف ذانه » أو أن ذلك نتيجة لانخراف ف الامرجة » أو 
ليده نان قي القا ا اسداس : 
؟ - اختلاف فى مدى اتساع الآذق : 

يلاحظ بعش الثقاد أن بءض الاشكال التارضية للجائب المحافظ فى د ين معين 
تحمل طابع ضيق النطاق واد ودية المتفردة والمتعصية أحياأنا كثيرة » بيثما 
طوف ان العم تى وصلة عاد انس جبيطة الاوك وال اونا يده العويد 


والتزام لقم 2 ومأ 2 ذإك ون زهت وندهصب 4 أى أن التصرف بحو بحو 


جد افد عد 


العمومية أو الكلية المطلقة التى لا تريد أن مرنبط دود معينة » وإرف كان 
ذلك لم يمنع من استخدام المتصونة - فى سرهم لتجاريهم ووصف أ-والهم 
وعرض تعاليههم - لمصطاءات وعيارا'ت ديتهم الخاص الذى نشأوا فيه . 
ويذهب هؤلاء النقاد إلى أن ذللك «فسر لنا ما نجده أ<مانا من الميل إلى التحلل 
والتحرر من الالتزام حدود الدين ادى بءش الصوفية . 
وفى رأى هئلاء الزتاد أن الصوفى إنسان منطاق ااروح .درك 20 
قدرته على الاتصال بالهقيقة الاسم التى تفوق ال التخصيص والتلورن بلون 
ممين أو مذهب مخصوص » وثم يرون الإنسانية فى جماتها على ضوء الاخسوة 
واحة ٠وهم‏ لذلك لا بجدون ميررأ للتحصب اسكنهسة معية أوالساطة” ةع 
أو اذهب مخصوص. هم يرون أن كل الآدان [تما تعتر طرةا لإدراك حةيقلة 
الله أن الور الباطنى - نور اليصيرة ‏ لا يتقيد 9 م-ين » ولا بمكان و 
زمان شعدلي #.وآن الحقيقة الإلبية سلكت فى التعبير عن نفسما طرقا كثيرة . 
ومع تقديرنا للدافع اانبيل الذى يمكن أن نلبحه فى هذهالنظرة . وإدرا كنا 
لبعض العناصر الصادقة التى «مكن أن يتضمنها هذا الرأى فإننا نظبر بعض التحفظ 
عند ما .نتصل ذلك بالتصوف الإسلاى . صحيح أنه وجد فى هذا التصوف 
بعض أقوال لبعض المتصوفة يمكن أن يفوم منما الدعوة إلى ما يسمى بالدين 
العا مى أو الإنمانى 9" ولكن ذلك لا يشكل أغابيسة » ومن ثم لا _بصاح أن 
)١(‏ بطيب لعض الاستث: أن به كد ذلك من أقو ال الصوفية ويقتيس لذلك نصوصا كديرة 


قد كنت قلاليوء! نكر صاحدى إذا م يكن فين إلى دينه دانى 
وقد صار قلى فابلاكل صورة شرعى انزلات ودير لرهبان 


أدين بدين الحب أنى تنوجهت ركائيه فالحب ذيى وماق 
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تكون مقياسا عاما يطبق على ظاهرة التصوف ككل ؛ ولا على أفرادالصوفية على 
طريق الششمول . ورمما كان منشأ عفظنا أيضا أن تصور صو فيةالإسلام للإسلام 
يفوق تصررالصوفية الآخرين لدينهءالخاص وسترىأن فكر ةالصوفية ع نالإسلام 
تخسدم غرضين فى وقت واحد الآول : توسع محال هذا الدين بحيث تجملهتعبيرا 
عاما عن موقف الاداء المتيادل بين الله والإنسان من جبة» وبين الإنسان وأخيه 
الإنسان من جبة أخرى فى ضوء نظام عقائدى قانون أخلاقى وساوك عملى 
ضهن الدين عن طريق الوحى القدر الضره_رى منه . و.ت-كفل العمل بالاستزادة 


الأريون النااى # وعد ماه برالذرضن الأول ومتفسق .ع نصوص أأوحى 
يأنه ذين الفطرة التى تسومح وجوذ التجرية الصوفية » ويتضمن بطر بق الش.مول 
كل العقائد النقية بصرف النظر عما إذا كان قد سيق الإعحاء بها أولا ء والنتيجة 
1 بحكرن الإسلام لون محلى خاص . ولعل عدم اشتهار إطلاق ونسية الدين 
إلى نبيه صلى الله عليه وس مآ كيد لرذا عافن المفوزوق 3 الس الدين ا موسي 
بهإلى عيسى عليه الصلاة وااسلام بالديانة المسيحية » ونسمى ما أوحى إلى مومى 
بالديانة الموسوية أو الممودية. وهى نسءة إلى أحد أجداد بنى اسرائيل . أءا لفظ 
الإسلام فور اللفظ المشبور الذى يطان على الدن اموس به إلى الرسول مد عليه 
الصلاة والسلام . ويواع بءض الس ةشرقين بتعرير «الديانة الهمدية أسوةبتقليد 
ديا ناتهم وغمزا بتحدد هذا الدين»وما يتبع ذللك من إ“أرة مشا كل الجنس والإ ةلم 
فى هذا المضمار . وتأنى طبيعة الإسلام كل هذا . 
مشكلة القشر واللب : 

يكاد بجح الصوفية على أن أ الملامح الآساسية للددن تكين فيصفته الباطنية 


لو بيك 


أحخقاات ب الدن وجوهره الروحى . أما المذاهب والءتائد والشعائر والطقرس 
فإنها نحتل مكانا ثانويا ؛ وتصبح عدعة القيمة إذا فقدت العنصر اأروحى 

ويمكن أن نول إن الشعائر والعبادات والطقوس والعقائد تعتير فى نظر 
بءض الصوؤءة كقشور نتضمن جوهرا خاصا لا يمكن الحص_ول عايه إلا من 
الباطن عن طر بق التجربة الصوفية . 

ووضع المشكلة على هذا النحو يعر تبسيطا عخف-لا لحقيقة المشكلة ذاتها 
وإنا تقترح عند التعرض ابذه المشكاة ألا نجردها من الظروف التارخية ؛ 
التى أثيرت ذبا وألا تنسرع ,الحم قبل أن نين حتءقة هذا اللامء خصوصا فيا 
يتصل بالاسباب السياسية والاجتهاعية والفردية التى ساهءت فى تفاقم تلك 
المشكأة. 


ولى نعالج هذه النقطة نتقدم بعرض هذه القضايا ونفترض صدورها من 
المتصوفة » ثم نحلل هذه القضايا ونحاول أن نجد مثالانارمخيا لبا » متيعينذاك 
بدراسة ظروف صدور هذه القضية التى تمثل اتجاها معينا . ولشسكن القضاا 
كا بل : 

. الشعائر والطقوس واعباذات والعقائد لا لزوم لبا . 

ب ل الشوائر والطقوس والديبادات والعقّائد غير مجديةوحدها 

ىح الشعائر والطقوس والعادات ضارة ويجب التخاص منبا . 

د - الشعائر والطقوس والعباداتتحيم,االتجربة 

باستءعراض هذه القضانا الختافة نجد اثنتين منها تقفان مو قفا مضاداوعدائما 
بالنسية لتعاليم الدين ومراسمه » وأن اختلفت حدة هذا الموقف حيث بدو 


أقل فى القضية الآولى وأعنف فى القضية الثالئة . أما القضيتان الاخريان 


هد ا جه 


فتشتركان فى إعلان ضرورة إضافة شىء إلى هذه التعاليم والمراسم لكى 
تكون كامازة وتزاظيدة م ورامةفتاء الثان بخ تع أن لكل قضمة من هذه القضابا 
ذعاة فى كل ذين وفى كل عصر وفى كل مكان ٠‏ 

لد أفصح بعض الصوفية فى مختاف الاديان عن ر 3 فى أن ”أ كنك .جانت 
30 اسم و التعلمات بصورة مبأ لغ فيبأ ول يصوح حد ذاته عقمة فى سبيل التقدم 
الروسن لآهل هذا الدين :وأ ن كيرا من الآدان قد اسذتحال عل بك حفنة مق 
الكبنة المغرقين فى فن الطقوس وااراسم إلى نظام أعم متحجر لا تنفد فيه أدعة 
الروح؛ ولا تتخلاه قداسة الرأة . ومن الانصا ف أن نقول أيضا إن ثل هذه 
الأفوال ما يعززها من شواهد التاريخ وما يبررها من الهوادث والاما را ل+طيرة 
الل ترقيت عل نخد فض :ريال الدين المارنتين ف الآدان. الاخرى » عن 
5 م جيدأ كيف كانت الكنيسة المسيحية فى الماضى عينًا لا وطاق على الدين 
نفسه ء قمل أن كن عبدًا على المتد ينين . ومن الإنصاف [.«ضا أن نقول أن 
بعض هذه الاقوال لم يخل من تحامل تدفع [ايه الرغبة فى التحلل من التزامات 
الدين » أو الكره الشخصى لأافراد اقتضت ظروفوم أن مثلوا الدين ؛ بِينها خلا 
سلوكوم الفردى أو الاججماعى من ا-كارم التى توحى ما ردح هذا الدين . 
وهنا يدع الخلط الحتمى والخاطىء بين الدين ؟بادىء وبين الاشخاص كمثلين 
ده المنادىء. ومن قرأ وحاية الآولياء + أو الرسالة القشيرية د نصوصا كثيرة 
نم عن ضرورة العسك بالعيادة والحرص عليها هرما علت رتبة المتصوف <دى 
لقد سدّل الجنيد » وقد ضعف جمسه » عن حكمة الصلاة من قيام والا كثار منبا 
فأجاب و باب دخلت هزه إلى لله كيف أوضده» وهو الذى يقول ٠‏ العبادة على 
العارفين أحسن من التيجان عل الملوك ع 27 . 


)١(‏ حلية / ٠١‏ / 7 ان انيه نفسه قد روى عنه | رؤى فى اأنوم وسكل «اذا فمل 
الله به فقال « طاحت :لك الاشارات.. وغابت تلك العارات ... وما قعنا إلا ركيمات تنا 
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والتاريخ يحدثنا أيضا أن بعض ال _وفية لم تردد فى أعلان كون الدين 
التقليدى حجر عثرة فى سبيل الانطلاق الروحى » وأنه ,شد الإنسان إلى ضيق 
الافق و وعضسن التزفك دوهن :هنا بلقا ولا فك أورئ أنواع الصراع والحرب 
بين الدين والتصوف ؛ وليس من التحامل القول بأن بعض أمثلة هذا الصراع 
كان يعكس فى الواقع دفاعا عن مطامع شخصية وأغراضا من الساطة وسعةالنفوذ 
التحردة الصوفية والتحر بة الدينية : 
يرى بعض الباحثين ١١‏ أن يفرقوا بين التجربتين بقوهم إن التجربة النفسسية 
الاساسية فى التصرف هى الءزوف عن الرغية فى الحماة»هذا العزوف الذىبولده 
الملل من الحياة ذاتها؛ والخضوع بغير تحذاظ الاعدود ؛ مه-_ذا ال+ضوع وهذا 
الاستخراق الذى عثل قته الجذب والغيبة فى الهدف المقصود .. 
أما التججربة النفسية الآساسية فى الدين فهى إرادة فى الحياة لايمكن التحكم فيباء 
بل بزيد منها الدفع القوى لتأ كيد الشعور ؛ والرغية فى الضرب فى الحياة فى ظل 
قيوومبادىء إلى جانب ذلك يرجد الخاس المق''م النظير لتحقيق هذه القيم أو 
الل والاهداف ويعاق بءض الباحثين على هذا بقوله إن طابع التصوف سلى ؛ 
00 بينها طابع الدين إيحابى » فعال» متحد » راغب » 
أخلافى . وفى نظر هذا الباحث أن الصوفى مدف إل و الحياة الشعورية 
والإرادية لانه 5 أنجعة اللاي و ونون لا يكن أن تشترى إلا بقتل كل رغية 
فى الحياة . أما ال ى أو الرجل الدينى فق تر بته تتأجج العاطفة ده الحماة 
تفرض نفسبا م:حدية ألموت والننا ء. وطذاكان [» معان هذا الذى و فوع الدن 
إعانا ثمابتا لا مير تدعمه الثقة فى النفس ؛ ثقة ثابتة ثبأت الصخرة 2( يداع 


نأدرة 4 ودوح مغاهرة م <ه بالامل لذ دق من نفس أفاق امون واأعا ل 


.» خاصة فردريك هيار 2101167 ."1 فى كتاه «الصلاة‎ )١( 


00م له 


على دين أن الصوفى يزهد وينعزل فى هدوء وأمن وسلام واستسلام. 
وبعمارة أخرىء فإن أنى أو المتممع بالتجربة الدينية هو محارب مجاهد خوض 
معارك الحياة المتتابعة متنقلا من الشلك إلى اليقين » من الريب الممذب الى الامان 
المطلق للحياة » من النردد إلى الشجاءة التى لا تءعرف الحدود » ومن الخوف إلى 
الرجاء » ومن ذل الشعور بالذنب إلى عز التمتع بالفضل والخلاص . صحيح أنه 
ليس مالكا أو ملكا سميدا » ولكنه لابد وأن يدعم ثقته فى الحياة بعمل 
خلاق : عمل حر أخلاقى » مرتفعا بنفسه فوقكل يأسء» ومتعاليا مهمته على كل 
محنة » ومتحدداا بطاقته كل عقءة . 
وهكذا يعتير ١‏ الإمان كامدة ابياسية فى التجربة ولا بقصد ,الاعمان هنا ما 

أسس على العقل أى ما انقاد له الإنسان عن طريق التفسكير النظرى ؛ بل يقصد 
بالإيمان هنا ما يمكن أن يوصف بأنه « الشعور الاساسى بالثقة فى الحياة وليس 
هو جرد رجاء ونحث » » ولكنه امتلاك وامتلاء ؛ فى زحة الحياة وفى قلب 
الزمان . إنه يضفى حماة أزلية وسعادة خالدة . 

واححكن هذه الثقة التى يعبر عنبا الاعان للحيأة المتيقظة وهذه أأسعادة 
الخالدة لا يمكن الحصول عليها يمجرد ا الذاتية للإنسان ؛ إنمالا بد أن 
تنيع فى قوتها ونضرتها وصفائها من أعمق أعماق النفس التى هى فضل من الله . 

وإذا اتبعنا التجربة الدينية وجدنا #لاث كليات مبمة جدا نكاد نحتل كل 
الاداب الدينية : 

الإمان » التوكل , الثدة 

ويمكن مةابلة التصوف بالدين فما بتصل ببذه المصطلحات .. فإذا كان الحب 

والاتصال أو الاتحاد هو المركز أو قلب التصوفء فان الإمان هو كاءة السرءفى 


النجر ب الد بلمة 5 


مه 604 ست 


و لذو صيع التعار ص بين ا أه الجر 4 الدينية |الموضة و التجدر 4 الصو شمة قَّ 
نظر بعض الباحثين بمكننا أن نقول : فى التصوف يقصد إلى الهروب من الحياأة 
والزهد فَْ مدعأ من ال التممع حمأة واواء هده الحبسأة 4 عل وين أثة فَْ الدن 


يبت الاعتقاد فى الحياة ويلق الإنسان بنفسه يبن ذراعيبا . 


ولا يخفى على القارىء ما فى ذلك من تعمم لا مبرر له » بل من افْتكئات على 
الحقيقة. فالدن ‏ كالتصوف ددعو إلى التقليل من قمعة الماده والمتعة المسية ؛ 
قن 1101 عو خوض الحياة فإنما يأص بذلك من أجل إصلاحبا وهو لا يممكن 
أن يرطى عن الحياة كا هى » وإلا لا كانت اليه حاجة. إنه جاء امعدل 5 نظم 
الحياة ويبدل من متاجها » ولا ينسى طظة الحياة الاستقيلة التى بعد الله .با 
اماو 1 2 فلن أن تجاهل و جود عنصر الإممان 5 أقصى صوره فى 
التصوف » فالصوفى الحق عتلىء قلبة من الإمان ما لا تزعزعه الكوارث ولا 
اللمات»ولكننا لاندهش لتخيط هذا |اماحث و تأقضه لان طميعة هذه الادعاءات 
وقع ولا شك ف التناقض . ويوجد أمثاة كثيرة لتناقض آراء هذا المفكر حيث 
يذ كر مثلا أن التجربة الصوفية «صاحيبا من الجذب والامور الخارقة ما #علبا 
تجربة روحية خالصة تتعدى حدود الزمان والسكان ؛ مع أنه يذكر أن التجربة 
الدينية فى الانبياء يصاحبها نفس الظواهر المذحورة ف التجربة الصوفية 
ولكن ذلك ليس بالكثرة الملأحظة مع التجربة الصوفية . حتى فى اله-وادث 
الجاعة » مثل الوحى مثلا أو مثل الدعوة التى يؤهر اانى بإذاعتبا سشلقى ذالك 
النىءفى تجربة خارقة بجاوزة لمقاييس تجارينا العادية » و 9 ذلك يقول هذا 
الكاتب : إن هذا ليس مناالكثر ة حيث يضاهى حدوث التح ارب الصوفية 


لصوق وأحد 1 فونأ تخبط مون 03 ووحه ) لانه إمأ أن سم بأتفاق التجربة لدى 


لشم اهم سد 


كل من النى والصوفى وأن الخلاف هو فى عدد الحدوث . وإما أن يان عدم 
توافقبا فلا مءنى إذن للمقارنة العددية . 

ومع ذلك دعنا تتابع ملاحظات هذا الباحث "' .مولوع طوتعةمتم على 
6ق العدرية القارئية والقجوية الضرفية؛ 

فى رأى هذا الباحث أن التجربة الصوفية ترتيط عادة سيل إلى التفسكير 
النظرى والتأمل الذى قد يظابر بين بءض الصوفية على صو 1 تفكير ميتافزيق 
يا لدى الآاويا نيشادى المندىء أو أفلوطين » أو ايكبارت المسيحى أر أبن 
عرف المسلم ؛ وقد ,ظبر على صورة تحليل نفسى دقيق للصوفى ذاته م فى اليوجا 
والموذية وَالكق سكس 0:01:55 فى الْقَرن السام عشر » وم فى اتحاسى ( 
والمرىالسقطى وسبل بن عبد الله التسترى فى الإسلام. 

أما التجربة الدينية ‏ فى زعم هذا الكاتب - فهى بسيطة لانستدعى ولا 
تسابع تفسكيرا أو تأملا » بل تعلو فوق النظر وفوق التحليلات انفسيةالدقيقة . 
ومع ذلك يعود الك تب إلى التناقض حين يقول إن التجدربة الديية قد تستتيع 
تأملا لطيفا فى طبيعة الإله مص<وبا باكتشاف النفس والإمان والرجاء والحب . 
والغريب أن نجد هذه الظواهر بالضبط موضع حديث الصوفية جميعا باستثناء 
عدد قليل تمن لم يدخل الحب فى نطاق تجربتهم الصوفية مثل التصوف الهندى 
القدييم الذى سبق حركة البراجفاتا 12ه١1همتاء8‏ . 

خلاف آخر بلاحظه هذا اللكاتب بين التصوف والدين ويتلخص ف أنه 


ف التصوف لو جك قصد واع عن طر ,4-2 تسكن التصوف م اخيراع ول ولا 


)١(‏ كردن ل لهذا الأحنماطو ذة من كنابه0108[7طع7كم لصة 815107 '"عجوهم7'' 
تحقيق وترجة صمويل ما كوب .1182© .طتدمنان21 اإعتاطة5 الفصل الثامن و التاسع 


والماشر .21 , 1 , 77111 


س- 00 اسم 


طراق خاصة قَْ الرهد والتدريب اأروحى ليضمن حدوث التجارب الصوفية . 
ونتجه كل هذه التدريبات أو الوسائل الخاصة إلى تبسيط:الحيب_اة 'النفسية 


متشابه فى سائر الآرجاء » وهذا بفسر أن الصوفية بشولون أساما نفس الثىء . 


أما فى الددن فلا يوجد قصد كبذاء بل يترك الام لكل شخصية أن تكشف 
عن نفسها وأن تظهر استعداداتها مما يستتبع حتما تنوع وتشكل الحياة الباطنية 
الدينية مما يحعلبا أكثر غنى » وتعددا من حياة الصوفية . إن الدين يتينى كل نظام 
وكل طريقة وكل تسكنيك نفسى أو روحى فى تدريب النفس . وهو بذلك بتيح 
بحالا أرحب وأوسع » ويجعل ألوان التجارب أرى وأكثر تنوعا . 

ولا أدرى أأخطأ الكاتب فعزى إلى الدين ما يحب أن يعزى إلى التصوف؟ 
أم أن تيار التعميم قد جرفه مرة أخرى فذكر مالا يمكن أن بخلص 


من التهافت . 


10ج الدب 


مو<ز نقط الخلاف 
بين الدين والتصوف 
قد يقال : أن الآساس النفسى المشترك الذى يعتدر جب-ذرا لكل من الدين 
والتصوف هو ما تمثل فى الجباد من أجل ححماة طاهرة مليئّة بالحب والسعادة 
والإبمان بموجود مطلق سام ' ومع ذلك فقد حاول بعض الء__احثينأن ينمه 
إلى نقاط خلاف جوهرية بين الدين والتصدوف تير اايبا فى [بجساز وتسلسل 
وهى ما يل : 


(١‏ سس شعار الدين : ٠‏ الكل يدعى والبعض يجيب » ومعنى ذلك أن دعوة 
الدين عامة بصرف النظر عمن يؤمن ما. أما هار المتصوف فهو «البعض مدعو 
ولايد أن يجيب » فلس الكل مدعوا إلى الكال اأروحى . 

و س فى نظر بعض الياحثين أنه يممكر._ وصدف الموقف الدينى بأنه 
موقف إثبات الشخصية . ويريدون بذلك أن موقف الدين إيحانى يريد أن يغير 
الحياة» م يتمثل ذلك فى أصل الدين نفسه وهو رسالة الانبياء . بينها يمكنوصف 


الموقت الصضوق نانه هوق« كار الذات مه 
الموقف الاول در التار بخ 5 والموقف الثانى د 6م بك . 


ف الأول لوعن عرق لقان الوضييف + .وق الأآوال: البيوة “توق القائين 
الرهبنة» وفى الاول تحويل العالم » وفى الانى ال هروب من العالم » فى الآول نشر 
الدعوة » وفى الثانى التأمل الما كف . 


ويخلص هذا الباحث إلى القول بأن الدين أو التج ربة الدينيسة والتجربة 
الصوفية ضدان يمثلان الميل الساى للورع والتقوى » وبالرغم من أنهما لم ينقطعا 


لد ىم عه 


عن الصراع خلال التاريخ إلا أنهها ما يلبشان أن يتجاذيا وقد يغاب أحسدهما 
الآخر . 

م ل الوحدة فى التصوف زوال التخالف والتناقض وذلك بالانسلاخ 
من الءالم وزوال الحجب بين الله والإنسان» يم نزول كل معانى الثنائية واالكثرة» 
وذلك 1 خققته التجرءة مق رعاظة و توفت واخلاه: النفين اما 6 شر لفن يد 
الدين العطار 


أما فى الددن ذإننا ند الطاقة الثنائية » والضغط الدراى؛ والتردد بين الحوف 
والرضاة 4ل لثقة والشك واليأس والإمان . تتصارع كل ه_ذه الطاقات مع 
بعضبا . ويلاحظ أن ذلك يغفل أن هذه حالات تءترض الصوفية:؛ وقد أفاض 
صوفية الإسلام فى الحدديث عنما وشرحما وتفصيلبا . وأم ما رشمل كل هذه 
الحالات هى حالتا القيض والبسط . 


4ح حب التعوور قن اليك الونة القواة [ا مجع ووس وير اندي 
العمل ( ويتقصد الباحث بها تسكون أتباع كثيرين ) ومن العسير أن نجد متصوفة 
>تلون المركز النشرط قُْ الحماأة العأ مة. م تللاحظ ذلك مثلا لدىالفرق والطوائف 


الد بأية . 


دَى عند مأ بشكر الصوق ف جاعةه روحبة؛ فإن فكرته اتشيس إلى شىء غير 


0 ووس.ءوس تمثل قَْ لقاء روحى 038 العم-ول ل تعيش باطنياأ مع أبله) 


والى عد فوق الرمان والمكان 6 والى تجاوز حدود الجنس والعقيدة ٠‏ 


فى ساعة تكشف اللحقائق له أن ينشرها علي الناس ليريهم طرق الخلاص ؛ لآن 


هم سب 


لقأ الموذية كانت عن طريق وجود مذهب صوق للخلاص » م تحول إلى دين 
ا أتباعه وأاننشر معكنقوه . 

ونرى هنا أن هذا الماحث ينافض نفسه تماما » فإن ول التصوف إلى دين 
ليس فى هذا المشال إلا تحولا كميا فيما يتصل بكثرة الاتباع . وليس هناك 
تحول فى الاسس أو التعاليم الخاصة بالنصوف . وهذا الرأى يتجاهل الظروف 
الطميءية والثقافءة والسياسية الى تسأهم ولاشك فى كثرة أو قلة أتباع ويف أو 
توق ددن 5] أن انخصرة الفرواة ومدى هوق ديه أ ان سينا 
ال أضمار لا دمحن داهله : 

لخ لاد ف.ما ابسن جانب النشاط الاعورئ الممثل للوجرةه الدينية فإنه رتيط 
برفقة دينية يا يدل على ذلك مثلا أن أنبياء العصر القدمم وعيسى عماوا داخل 
الجماعة الدينية لقومبم . ولكن يلاحظ عموما أن الانبيماء فى الغالب يظبرون 
رد فعل ضد الدانة التقلدية لقومهم » وبهذا #صبحون مراكر جماءات أو 
جعيات جك يلاه ممأ صعرت أو 5-10 2( وهم لىول١‏ قأدرون عل أن دوأ كعلة 
هون مو منين 5 

ه ل التصوف لا كثرث بسكل قم الحيأة المتحضرة . 


الدن ليس عدوا للحياة اللحضرة . 


لا يستطيع التصوف - فى نظر هذا البساحث - أن بعيش إلا بالانسلاخ 
والتخاص ون نشاطات الحضارة ومراكزها 34 وهو لا تسامل ف الاتصال 
بالعالم وبالمادة 4 وفى أظاره اومان الع._للي الاخلاقي لمس إلا اللا عمدك 


الزهد والتقشف . 


00 


لإصلاج. القن ا ) و ولكن المسيعة فمه هالإ هشه ان وقجة 
لمدما واد الجدويدة + ب بمسكنٍ تجاهل ‏ بج حركات اثقافية قوربة نابمة من 


التصورف وحده» كا ظير فى جد ينا عن التصوف والحضارة .. 


د 813" سم 


العد رفاسي 


الحب والمعر فة 


يعتقد بعض الباحثين - ممن يولعون بالتبويب والتقب-م - أنه مكن التعرف 
على طابعين معينين للتصوف . أحدهما تخلب عليه روح العاطفة الممثلة فى صورة 
ليوف وا لكر تان هلبه النيمة الفقلئة الكلة فق العرفة و رورس أخل ذلك 
يسمح هؤلاء لانفسهم أن يطلقوا على الأول ه تصوف الحب والاتحاد » وعلى 
الثانى ه تصوف المعرفة والبفم » . وبصرف النظر عن قيمة المساهمة العقلية فى 
المعرفة الصوفية » فإن من المبم أن حلم آنه لفى دن الضارووك. وكوف يدق 
الطابعين منفصلين حيث بباح لنا أن نصف نظاما صوفيا معينا بأنه نظام حب 
خالص ؛ وأن نصف نظاما آخر بأنه معرفة خالصة . إن الطابعين قد يوجدان 
جنبا إلى جنب فى نظام صوفى واحد ؛ بل إننا لنذهب إلى أنه من العسير التعرف 
على نظام صوفى تسوده المعرفة من أوله إلى آخره دون أن ييكون هناك ما يمثل 
العاطفة فى أسمى صورها . وهذا بالرغم من الدعاوى العريضة بوجود مثل هذا 
النظام الذى يضرب له المثل بالتصوف المندى قبل فثرة معينة دخل بعدها عنصر 
الحب ؛ لان فكرة التبسيط النفسى ,التخلص من العواطف والرغبات والمدول 
فى هذا التصوف [إتما تطبق لاظفر بااثرفانا . أو الوص ول إلى أساس النفس 
الجرهرى. وهذا الهدف نفسه تشكل للصوقء إن طوعا إنكر هاءموضوعا للحب» 


وإن يكن ذلك بصورة ممتازة غير عادية . 


د ا حي 


لذلك نرى أنه لا يخاو نظام صوف من عنصي العاطفة الجياشة » مها كأنت 
ماغات :"يون أن درجات تلك العاطفة تختلف .كا أن نسبتها إلى طابع ال-رفة 
تختلف كذلك . وإذا جاز لنا أن نصف ناما صوفيا معينا بأنه صرف حب أو 
تصوف معرفة . فإن ذلك لايعنى أكثر من أن هذا الطابع أو ذاكء له الغلبة على 


والرغ, من ذلك فقد جد بعض الصورفية من تبنوا مذهبا متميزا فى فاسفة 
التصوف 7 وأذااعت لذ كوتهازفا أبدذانو ان الدازك ل كرون هنا أبداء 
وذلك بناء على أن الشعور حية الله للإنسان تسكر الآخير وتخرجه عن إدراك 
حيه لله.ومن هنا يتوقف جانب الحب الإنسانى لييدأ تلى المعرفة » يسول ابن 
عرلى ١‏ فاذا أحريته عليت حين شريت شراب ح.ه إباك أن حك إباه عين حيه 
لاك ؛ وأسكرك عن حبك إياه مع إحساسك بأنك تحبه فلم تفرق . وهو 4لى 
المعرفة» 0". وللكننا نعلم أن التمييز بين ا حب وااعارف لدى ابن عربى يقوم على 
أساس التفرقة بين مرحلتين » تمتاز الآخيرة مننها بأن فمبا ندرك الوحدة الكاملة 
فى الاشياء؛ حيث يبدو الحب الإنسانى عين الحب الإلمى باعتمار الإنسان مظبرا 
للحق؛ والمق مظبرا للعيد . «فن هنا يتميز المحب من العارف وااعرفة من اللحية . 


فحبه لك «مسكر عن حبك له - وهو شرابالخر الذى لو ششريه الرسول صل الله علمه 


(1) حتى د :صوف أفلوطين نفسه ‏ وعنصر التأمل فيد أساسى ‏ لا يلو من طايم الحب. 
أنظر مثلا تاسوعات أفلوطين : وترجة لأرمسترواج (هدواوتصعة .4.8 .37 ,146 .مم 
و2101111115 

وقارن كناب إنج 134-43 .زم 11 01؟ ,كتستامام عه تإحاهكمائط مط رععس1.ظ . /آ 

(؟) فتوحات .1١١1١/5/‏ 


لد الهف له 


وس ليسلة الإسراء لذوت عامة الآمة . وحبك له لا يسكرك غن حبه لك» وهو 
شراب اللبن الذى شربه رسول الله صلى الله عليه وسلم ايلة الإسراء »؛ فأصاب به 
الفطرة التى فعار الله الخلق عليها » فاهتدت أمته فى ذوقها وشر.ها » وهو الحفظ 
الإلهى والعصمة . وعلبت مالا وما له فى حال صحو وسكر . فشراب <يه لك 
هو العلل بأنحبك إياه عين حبه إياك » ففييك عنحبك إياه . فأنت حب لا حب 
د وما رميث [ِذْ رميت ولكن الله رى » ولييل المؤمتئين مئه بلاء حسنا» . مثل 
هذا الملاء فى فنون المقامات 9"  .‏ 

ومع ما بين المعرفة والحب من تمييز لدى اءن عر » فها #ظوران فى النظام 


الصوق الواحد 51 تشعر بل لك تصورصه 6 وتنصوص صو قية ودارسين كديرين : 


وقد تناول الصوفية ظاهرة الحب ذاتها بالتحليل والتفسير والتعليل؛ وعيروا 
عن القاب بلفظ « كأس الب .. وحدد بعضبم أنواع الحب ؛ وفى هذا الصدد 
يذكر ابن عربى مثلا أنه على ثلاث مراتب  :‏ الحب الطبيعى » والحب الروحانى 
أو ااتفسى » والحب الإالحى . فالآاول هو حب العامة ويقصد إلى الاتصاد فى 
الروح الحيوانى التتاسا للالتذاذ والشبوة . والثانى حب غايته التشبه بامحبوب مع 
القيام ححقه ومعرفة قدره . أما الثالث فهو الحب الإلهى» حب الله للعيد » وحب 
العيد ربه . « وغايته من الطرفين أن بشاهد العمد كونه مظبرا للحق» وهو لذلك 


الحق الظاهر كالروح الجسم 4 اطنه وعيب شه ) انه ا درك أبدا : ولا بشوداه 


(؟) فس المرجع . والآية فى سورة الافال /15 . ولعل اختار اطنيد 'طرية أ الصحو 
اسه كر 6 فس الانحاه 5 غير :نا تلاحظ هنا أتهاء المب والمدر قة 6 هرثة التعلى 6 وياتق ودا 
بنقد النسترى لقصور فكرة الحب عن الوفاء بأعداف الرجال » م تثير إلى ذلك عسارته 


« المغتاق #<وب ©» . 


إلأ محب؛و أن يكون الىق مظبرا للعبد فيتصف ما يتصف به العبد من الحدود 
والمقادر والاعراض » ويشاعد هذا اليد » وحينئذ يكون محيوبا للحق » وإذا 
كان الامر كذالك فلا حد للحب «-رفبه ولكنه حد بالحدود الرسم.ة واللفظرة 
لاغير 0 .»ع 

وواضح من آخر النص أن ااتحدد بالنسبة للإله ليس أمس! ذاتيا طبيعياءوان.م) 
شوق 1ل التقوت: إل النقنن الانبنا ننه واف لذلك ند ل معد ةا انار 
الإنسانية موضع اعتبار » ولا يعكس الحقيقة رمتها . 

وتبدو دقة ان عرب فى إشارته إلى هذه الفسكرة » وهى أن الب لا يعسلل 
أفعال .ويه . وذلك لآن التغايل من عمل العقل و ولا عة-ل لللحب ٠‏ وكا قال 
الشاعر : ولا خير فى حب دير بالعقل 

ينما يعلل ا محيرب أفعال الب بأحسن التعليلءلأانه مالك يعتز بما ملك ومن 
هنا تذشأ رفعة شأن أفعال العرد إذا ظفر تحب الله » فقليلبا فى عين القدرة كثير 
لانما صادرة من مكارم هى موضع حب الله » وهذا وحدهكاف لإعلاء شأنما 
ورفع آدرها . 

أما من حيث تعلميل ظاهرة الحب فقد ذهب يعضوم إلى أن مهناك نزعتين 
متما ينتين فى الإنسان » لما من الإلحاح والقوة قدر كبير. أولاهما الذرعة|إذاتية 
المعتدة بفردية الإنسان واستقلاله ؛ وانفصاله تمام الانفصال عمن سوأه » و ميزه 
تميزا اما عن سائر الشخصيات الاخرى التى قد تشترك معه فى العسديد من 


الخصائص 5 ويمكن أن يقال عن هذه الأرعة ياختصار : إما زعة أنانية منعز لَه . 


.3١45// فتوحات‎ )١( 


أما النزعة الاخرىفتنتججىفى حرص وقدرة الإنسان »فى لوقت نفسه » عل المشاركة 
00" والخروج من نطأق نفسه المحدودة . ومعنى ذلك قبارة 
لخر أن الإنسان رغم تشبثه بنفسه » وإباله التخلى عنبا » وجرصه عل الحفاظ 
عليبا » ومتحها كل الحتّوقوالمميزات يدر من جبة أخرى ‏ عن شوق موروث 
زيل أضرل للا ضرال أو الاتسال أو الالتتاء أو الاعا دق دما وقد تصور 
الإنسان أنه قطع عن هذا الثىء لسبب ماء أو لاسراب عدة ؛ وهو يود أن 
يعيد هذه العلاقة إلى طبيعتها الاصلية , لانه ىد فى ذلك سعادته وام:لاء 
حماته . 

ومن المبمأن نفهم أن النرعة الثانية» التى مكن أن تترجم بلغة الحب»لايسوغ 
وض اما مناقضة تماما للنرعة الآولى ؛ اللبم إلا إذا قصرنا مفموم النرعة 
الثانية على إنكار الذات كلية » وطرحما نمائيا إلى الوراء ‏ ومع ذلك فلا يعنييا 
أن تزف فى كان ااذات إقناتا لها بطررقة أخرى وعل مسري خاض. تق فى 
غضون الفناء الصوق لمح اامقاء الذى يتحدث عنه الصوق نفسه . وإذا :تازل 
المحب عن كل ميوله ورغباته إرضاء ل<موءه » فإنما بفعل ذلك كذ لك لانه 
إرضاء له . 


الذى برى أن من أبسط اايادىء إغتال مطااب النفس والإغضاء عن ميوابا: 
والخضوع اتام غير التحفظ لإرادة المحيوب : 

وقد يتحدث بعضهم عن العنصر أو الآصل الإلبى فى الإنسان الذى بعله 
بطرمعته ممالا إلى لانطلاق حو م.عحث روحمته ومصدر حماأ نه 5 وقك. تحلو أء يض 


الباحثين أن يعبر عن أن ذلك هو الاساس المعمق ول الذى يشرح مبروات 


55 حك 


وعدؤة التجدرية السوفية كظداهزة إتشائئة فضت لذيبا ق غتاب» احص موز 
واابقاع 3 

وقد بو جد من أقوال الصوفية على اخت_لاف أما كنهم وعصورم ونحسلهم 
ما ,شير إلى أن الحب الصوف ليس إلا تعميرا عن نزعة ورغية مساحة فى داخل 
الانسان ذاته . وفى هذا الحب يستجيب الصوف للنداء الخالد الذى ينبعث مر. ‏ 
هذه النفس الظمأى إلى بحر الا'لوهية العميق. يل إننا لنجد فى التممو ف الإسلاى 
من أقوال الصوفية ما لا مكتنى بتصوير الحب كاستجابة إلى رغبة أو ميل هم 
جانب الإنسان » بل يعير كذلك عن جذب متبادل بين امحب وامحيوب ؛ فليس 
الإنسان وحده هو الذى يبحث عن الله » إن الله يتفضل انب [>ابى أحككثر 


من الإنسان» بل إنه ليبدأ فى صنع الود وتوطيد أواد م الحبة . 
ولقد عبر جلال الدين الروى عن هذه الفكرة قَْ شعره العمعذب حيث 
قول : 
مأ رجا الوب وصالا إلا وطامه المحسوب 
غير أن حب المحوب ع دل يدنه ونضّلء ه 
واب المحصوب بز يكام حم__الا وشوقا 
وعس دما نضىء شرارة لحب ف قأب هذا 
تأصصحر من انطلاقبها اللله_ادل فى قلب ذاك 
و عنس دما بفيمض فلك يحسسب ألله 


فلا شك فى أن الله يحسل لك نفس الحب 7 


)١(‏ جلال الدين الروى : .77 .م ,وة1ه50 1354 عط ؟5ه0 جمدمل5”15آ 


فاك لد 


وأقد كان ذلك مثار يحب وإياب بالنسية لصوف الغييوبة «أنى يزيد البسطاى »ع 
أت١‏ 7م ] إذ بول ولمس العجب من حى الك وأنا عمد فقير؛ [نها العجب من 
حك ل انك وال قديرء"! . لقّد كان دأو بزيد» يظن أنه صاحب المدء فى 
علا فته مع الله » ولكن سرعان ما تبين لهعكس ذلك »م تنبىء عمارته : « غلطت 
فى ابتداتى فى أربعة أشماء : توهمت أثى أذكره » وأعرفهع واه ؛ وأطليه ؛ 
ولأ أنتمءت 0 بت ذ كره سبق ذ كرى »2 ومعر فته سبقت معرةتى » وعمته أقدم 


فق عق نوطلة ل او لقاع يلار 


ومن المعروف أن فكرة الحب تشكل أساسا هاما للدن المسيحى لاما 
تستخدم لتفسير قضمة الخاق والفداء » وا-كنها فى لاسلام وجدت عنتا حتهديرا 


من هؤلاء الذين أصروا على استحالة قيام علاقة حب بين الله والانسان ‏ 


وكان الآمر على شا كلة أغلب المسائل الى احتدم النقاش حوها » وتفاقم 


)١(‏ الحلية / ١٠/4؟‏ ط بيروت؛وهذه الفكرة نفسها :رددعا صوفيون غرمون كثيرون. 
أنظر مثلا روس 80366 فى كتابه 38 2 ,2,[ه01510سا م1 سه 1502104 مد 
ور.ما كان ايكهارت أجرأ من تحدث عن ضرورة التبادل بين المالق والخلوق وقيامكل بدوره 
الكمل الذى لا كن الاستنتاء عنه ,النسية لأىطرف من هذبن |اطرفين. فقد قال « لست 
ناا لأن تعث عنه ( عن الله ) هنا 5 هناك . 1ه لين د من باب قنيك واتفا هناك 
منتظرا أن تفتح له وتدعه يدخل ... لأن ينتظر حنى تفتح له أقسى ,النسية له من اننظارك » 
ثم يقول ايكهارت فى مقام آخر « إن اتصالنا بالمطلق ليس طووحا ذا جانب واحد » بل هو 
وفاء لرغبة مزدوحة » كان 

للد ,آثا رصمغع7<01 120 حن)سطاعد5 5 أعحطلنئ مم أو1ء31 


عن كتاب 13 .2 ,223511152 ,التطععلسنا 


الخلاف عليها نظراً لعدم تحددد الغهوم تحديداً دقيقا . وكان هؤلاء المنسكرون 
يضعون ف الاعتبار ما ,ترتب على اعتقاد وجود مثل هذه العلاقة من [خلال 
بالتتزيه:رغم تأكيد الصوفية للخلاف بين مفبوم الحب الإنسانى ومفهوم الحب 
الالحى . ومن الغريب حقا ألا ,كاف المنكرون أنفسهم مشقة تححديد المفهوم 
اللاثق بدلا من اللجج الذى أفسدوا به أحكثر ما أفادوا . لقد غالوا فى تازيه 
القع نا مانا سدافا ار اسورد أنه عرو مع دنا شر اوور نا 
هذه الحقية-ة البسيطة وه أن أله خير متحدث عن نفسه » وهو اصييددة 
القائلين » لقباوا كل وصف وكل [بجابية نسما جل شأنه إلى ذاته الأقدسة . نول 
نهم أغرقوا فى الجانب السلى حتى انتهوا منطقيا إلى ما يدنى الإله من « الفكرة 
النجردة » أو ثىء رن هذا القييل . 

ومن الطبيعى أن جد هؤلاء يؤولون كل [ية قرآ نية » وكل نص مقدس 
س خارج الدين الإسلاى ؛ ترد كلية الحب منسوبة فيبا إلى الله والإنسان . 
فالحب من الله لا يعنى عندهم سوى «١‏ الإثابة » والحب من الإنسان ليس إلا 
الطاعة . 'ويغفل هؤلاء عن هذه الحقيقة وهى أن القسرآن السكريم ‏ بالنسية 
الإسلام # تضمن لفظى ‏ الطاعة , و , الإثابة » وما اشتق منبها فى يجسالات 
كثيرة » فا الداعى لتخير الالفاظ إن لم يكن لتخير المءنى ؟ 

ولقد تنمه بعض العلماء المسلءين الآذ كياء من أهل السنة «" إلى أن إنسكار 
الحب الإلهى فكرة جومية - نسبة إلى جبم 9" بن دفموان ٠»‏ زعيم القدرية 

وأن الآدلة السمعية على إثاته لا بحصرها عد . 

)1١(‏ هو ابن تيمية 
(؟) راجم فى أدلة إثبات المب صحكتابى قوت القلوب لكي - 4/5 ٠١‏ وما بعدها' 


والاحياء لاذز الى س 6/م *؟ وما بمدها 


ال 


ولا يفوتنا أن ننبه إلى أن بعض هؤ لاء النسكرين كان مسف للغاية فى رفض 
نحكرة الحب الصوفى » وقد وصل أحدهم إلى د الابتذال والسوقية 
فى نقد الحب الصوفى » حتى لنكاد تتهمه عرض ١‏ الإسقاط , ؛ إذ أننا ندهش 
لعالم يفسر كلام الله» فيضمن تفسيره أقسى أنواع الفحش والجر من الكلام . 
وذلك مثل الزيخشرى فى تفسيره لقوله تعالى ه قل إن كنم مون الله فاتبعونى 
حيكم الله ...» إذ يقول ناقدأ حب الصوفية » إذا رأينا من بذ كر محبة الله 
ويصفق بيديه مع ذكرها ... فلا تدك فى أنه لا يعرف ما الله , ولا يدرى ما 
حبة الله . وما تصفيقه وطربه ونعرته وصعقته إلا لانه تصور فى نفسه الخيثئة 
صورة مسةملحة معشقة ؛ فسماها الله يبله ودعارته ... وريما رأيت الى قد 


مللأإزار ذلك الحب عند صعقته  ..‏ (0) 


ولا حاجة إلى التعليق على هذا : وأدع لعلاء النفس الحكم على صاحيه بما 
يضعه فى مكانه الصحيم ؛ الذى يربأ كل منصف بقلمه عن الإشارة إليه . 

فأين هذا الجو الخانق المفعم بالشكوك وسوء الطوية من ذلك الجو المشرق 
الذى شيض نيلا وطبرأ » هذا الجو الذى تشيع فيه هذه النداءات من النفوس 
الكبيرة : إلبى ! خلقتنا من أجلك ؛ بارب إن قاوبنا لا ترتاح إلا >-وارك :2 
ولاتهدأ إلا بك أنت ! أمها ابوب !! أليس فى ذلك ترججمة صحيحة لقوله تعالى 
د ألا بذكر الله تطميئن القاوب , » ولقرله «ه وما خلقت الج-ن والانس إلا 
لبعمد رن م ؟ 


واستمع إلى قول أحدم يخاطب ربه 


)١(‏ تقل النص العاملى فى الكشكول ل ؟5هم4 وقارنالكشثاف/١/4 ١2‏ ط 4ه#ام 


لد اآو/ا سم 


أراك بعين القاب فى مضمر ال<شا وايس على عين الفؤاد رقيب 
خيالك فى عينى وذ كرك فى فى وحبك فى قلى فكيف تيب ؟ 


ومن ذا الذى لا تمزه حرارة الصدق » أو تملك روعة خطاب رابعة : 

إلبى ! نارت النجوم » ونامت العيون وغلقت اللملوك أبواها وخسلا كل 
حبيب بحييه ؛ وهذا مقاى بين يديك ... ثم تضيف :- 

, ووءزنك هلأ دأى مأ اخ واعندن : وعزتنك و طرةندين عن بابك ( 


مأ مرحت عنه لما وقع فى فلى من متك : 


ا سبرورى ومئيى وعبأدى د وأنسى وعدى ومادى 
أنت روح الفؤاد أنت رجانبى انع لى م نس وشوقك زادى 


أنت لولاك يا حيان وأنسى2 ها تشتتت فى فسيح ايلاد 


1 بدت مدة و لك عندى هن عطساء وعم .-ة وأنادى 


حب لك الان بعيتى و تعحمهمى و ج-_لاء لعبن قأى الص_-ادى 
لمس 5 ءفك مأ حمست ار اح نت مدى 00 فى الهو أذ 
إن تكن راضيا على فإنى /امنى القاب قد بدا إسعادى١)‏ 


أو قولبا : 

أحسك حيين حب البدوى 2 وحيسا لانك أهسل لذاكا 
فأما الذئ: هدو تحب لبوا لقال يل كرك عن دراي 
وأما الذى أنت أه_ل له فكشفك لى الحجب حتى أراك 
فلأ الحد فى ذا أو ذاك لى ‏ ولككن لك المد فى ذا وذاك ') 
)١(‏ الشيخ الحر يفيض - الروض الفائق / ١١1‏ 

(0) الكى / قوت القلوب ل » / ١١4‏ (المى ١851‏ ط) وقارن النزالي- الاحياء 


.*.”/: 


وتد يملك الحب على الصوفى نفسه فيقع فى غبموبة ير له فمبا سائرالناس 
من لا بعانون مثل ما يعانى . 
وقد حى أن أبا بكر الشيلى ‏ أحد أعلام الصوفية ت مم ه - دخخل على 
السرى السقطى ‏ خال الجنيد ‏ وهو ينشد هذه الابيات : 


عودوقى الوصال هد والوصل عوذب ورمونى بالصه د والصد صهب 
زعسوا حين أعرض_ وا أن ذنى ‏ فرط حى لحم »2 وماذاك ذنب 


لا وحق الخضوع عذد التلاقى ‏ ماجزا من بحب ألا بحب 
لقد دخل الشيلى وهو بأشد الابات السابقة » وكانت زوجة السرى حاضرة؛ 
فبمت أن تقوم حين حضر الشيلى » » فقال لها زوجبا إنه ( الشبى) ليس بحاضرء 
فا بى الشبل » عقب :رديده لبذه الآابيات قال السرى لزوجته : تنحى 
ققد حضر ,1١(‏ 
ولقد حرص الصوفية على أن يسروا عن علاقتبم الخاصة بالله حتى فى آخر 
رهق من الحماة » ومثال ذلك فى التصوفى الاسلاى ما تحى عن الجنِ_د » حيث 
قيل له عند موته : يا أستاذ قل لا إله إلا الله فأنشد الجنيد وهو فى سكرات 
ال موت : 
إن ستا أنت ساح:, غسير محتاج إلى السسرج 
وصيض_اأ أتف:. . عاتفينه قد أتاه الله بالفرج 
وجمهك المأمول حجتنا 2 يوم بأتى الناس بالحجج 
ويشير الصوفية إلى تجاوز رتوم حدود التعبير والوصف حتى ليقو لأحدم : 


1 نا أم يحل عن الوصف>2 أرق من المءنى وأخفى من اللطنف( 
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تمر ند واح وهى اطسائف اذنهو روح اروحءوااروحكااظرف 

على أنهم فى كثير من الهالات قد ألهرا على التفرقة فى الحب بين كونه معبرا 
عن الجاتب الإنساتى » وكونه معبرا عن الجائب الإلبى . فادكل مقياس لاله 
وكالهكا ليق ممصدره . فلا مانع كلا فق" أن ستول الضواق قن تفحية !"| لة مع : 
مضى » جريح القلب ذليل » خاضع سق لفان او كان و وت انق 
وأله ؛ مقعم بالتور والامل والحماة ٠‏ متنع الوصل » مدال فى رحاب الهق_دس ».ع 
مشمول بكنف الرحمة » حتضن بذراعى الكمال واجمال » ندم الحضرة . مل من 
خمرها » مكتحل بائمد قدستها وما إلى ذلك من ألفاظ . ذإذا ما تهدث عن الطرف 
الكعر فونم ون لتاقي انكل او الاق موا لال بانس دعبو لقي 
والقللة عو كو القق ال نو الزه تيبو للإاترا رقو القيطو و التوو و افوا مذلاك:: 

ويتجل لنا هذا يصورة قاطعة فى تعلق بءعض الصوفءة على الحديث 7 القدسى 
الذى تذكر فيه استجابة الله لتقرب العيد إليه » حتى يكون سبحانه السدع الذى 
يسمع به العبد » واليصر الذى يصر به . فالجنيد يتساءل عن كيفية تحةق هذا , 
مستيعدا أن يفهم منه ما يفيد الحلول أو وحدة الوجود ؛ التى تضيع فيبا معالم 
التفرقة بين الخالق والخلوق . يقول الجنيد فى كتاب الفناء م فاذاكان ممعه الذى 
سمع به وبصره الذى يبصر به» فكيف تصف ذاك بكيفية » أو تحده د 
تعليه ؟ ولو أدعى ذلك مدع لابطل فى دعواه ؛ لآنا لا نعلم ذلك كائنا بجبسة من 
الجبات تعلم 9 تعرف » و[ياأ معنى ذلك أنه بؤ بده ويوفقه ومردنه وشهده 


مأ ذاء كيف ا بأصابة الصواب وموافقة الدق وذلاك فعسل ألله عز وجل 


)١(‏ الحديث « لا يزال عبدى يتقرب إلى بالتوافل حى أحره ٠٠‏ قد أثيئه الخارى من 


2 
حديث ألى هريرة ٠.‏ 


فيه ومواهبه له » منسوبة إليه لا إلى الواجد ابا '" » 

صحيح أن بعض الصوفية قد أطلق لوجدانه العنان فباح مما يفضى إلى تدلل 
ل يعبد يبن عبد ورب . وقد حسب الناس أن فى هذا راد لا تليق بإنسان مع 
خالقه . ولكن أنى لاحب أن بحم بقانون » أو نحد حدود ؛ إن النقطة الحامة فى 
أنظرنا هى معرفة مدى صدق هذا الحب وصفائه » ومدى أصالة العاطفة وعمق 
الفاعرن نوالا كون عصره #ردية لعراراف ولاك ساأثورة .قوت سدوريه 
لانفصاها عن التجرية الجية المماشرة التى كانت مصدرها . إن الصوفىالذى سمع 
الآية القرآنية و كلا سوف ت#علمون » » فيلتقطها وجدأنه. وينتزعبا من السماق 
ليجدها معيرة عن عاطفته النبيلة فييى ثم يتشد هذا البيت : 
ستذكرى إذا جربت غصيرى وتمصلم أتى لك كنت كنز 

وكانة يعبر عن الله هذا الصوفى يفصح عن شعور رقيق » وعاطفة ظاهرة 
لا بجال فيها اناقشة ما إذا كان من حقه أنينتزع الآأية من سياقبا » وعما إذا كان 
من اللائق أن يشير إلى هذا الديت أو ذاك . إن إقحام مثل هذه المناقشات يفسد 
جوأ خالصا طاهرا بحب على الإنسان الإنتفاع به والتحليق معه ) لم له بعد ذلك 
أن ال عا إذا كانت هذه العاطفة النييلة م-ززة ما «شهد لها من الس لوك الفاضل 
والقدرة الصالحة , وعما إذا كان الام لإا م بحرد أستء راض البراعة فى 
الاستشباد أو ما مال ذلك . 

وهذا بالطبع مع افتراض أن من وظيفة المرء تصفح وتسجيل سلوك الناس 
أما إذا أراد المرء أن ينتفع هو شخصا بهذا » فسيجد نفسه فى غنى عن تقصى 


ازا النأس . وسيقنع هذا المقياس الذى :شبد التجارب بصدقه . وهو أن 


(1) النيد : كتاب الفناء وانظر الماحق . 


(0) التسترى / تفسير القرآن / ١5‏ , ط 5؟5؟١-95084ام.‏ 


القول الصادق المعبر عن العاطفة الاصيلة بحد سسرا فى النفاذ إلى عاطفة المستمع 
وهز إعماقه . أما القول التقايدى المستعار فقليلا ما يتجاوز الأسماع . 
ومن النقاط الى أثيرت حول الحمة الصوفية تلك التى تتصل باشتراط سيقبا 
بالحبة الإنسانية » أى التى تنشأ بين أفراد الناس . وقد روت نا بعض كتب 
التصوف أن مريدا قال لاستاذه « قد طولعت بثىء من الحمة » فقال : با بنى ! 
هل ابتلاك بمحبوب سواهدء فآثرت عليه إياه ؟ فقال : لا . فقال : فلا تطمع فى 
الحية »ذإنه لا يعطيها عدا <تى سلوه ع( ونمتقد أن الكثرة الخالية من الصوفية 
لا تعول على مثل هذا الشرط . 
أتعرف الحية 6 
رغم وضوح عدم جدوى التءريفات فى إعطاء صورة صحيحة وكاملةلاثىء 
اللعرف ؛ ورغم تأنى بعض الهقائق النفسية على التعريف الشامل الدقيق ؛ 
ورغم نغور بءض الصوفية من [عطاء تعر يفات عددة لبعض جو انب حياتهم 
الصوفية » ذاننأ سئورد هنا بعض التعريفات التى جادت بها قرا نحبم محاولة أن 
تبرز أمامنا النظرة الخاصة للمثااية التى يرتضما هذا الصوف أو ذاك للحب . 
لقد عرف بعض الصوفية الحبة بأنها ه وصول إلى مام الانس والنعمة 
باطنا » والوحشة واليلاء ظاهرا » بشرط الإشراف على الغيوب » وفناء الكل فى 
بقاء الوب » ومن الملاحظ عل هذا التعريف أنه براعى الغاية الخناصة لحى 
الله» ويغفل ماما عرض الىبة فى صورتبا العامة » متبعا ذلك,التفصيل المنطبقعل 


جه ألله 3 وود ررب من هلآ التعر ينف مأ لأسب إلى أنى بز ايك الب.طامى هن 


.3٠١ه5/ قوت‎ )١( 


هثه/ا هد 


قوله «الحية استولاك النفسانية مع بقاء الروحانية» وجمع الاهريفين أمما يوحدان 
بين الحرة فى مس حلة خاصة وبين الفناء . 
على أن هناك من عبر عن إعجابه الكبير بتعر يف الجتيد للمحية حينسئل عنها 
حيث قال « هى الصفاء الباطن مع حقائق المق » والوفاء فى الظاهر معاستعمال 
دقائق الشرع إذ يعاق الانطاى على ذلك بقوله: إنه والله الحد الام » وإن كان 
إلى الخصوص أميل . ويفهم الانطاكى من العبارة الآولى ه الصفاء فى الباطن » 
الخلوة المقيقية النفسية» التى هى قفل أبواب الهواس عن ممارسة الخلق » ونشر 
القلب بالاستكانة والخضوع على أءاب الحق » وننى الكدورات الحسية عن 
الراس النفسية لالهاقبا بالحضرة القدسية » وذلك لايم إلا بهد إزالة كل 
العوائق » وقطع جميع العلائق التى تشوه صفاء امحبة؛وتعوق التخليق بتلكالحقائق 
المنابدة الضوي: ا لأعارء وى :الك أ فزق :روهز النفياط اللقسرة و توعد 
كنف #أنا عدون التعاركن أو الصراع ؛ وبذلك يصبح كل شىء فى الوج-ود 
عرنا على | كتهال الحب وليس معوقا . وذلك 5 عير عنه ابن الفارض فى تائيةت-ه 
إذ شهقول. 
هناك وجدت الكائنات مالفت عل 1 :و الخو يقى, عياف 
حيث انتفت معاندات الاغيار » وتحققت مازجات الأاخيار » حتى | نتقشت 
المطلوبات الحقية فى مرآة الصورة الخلقية ؛ وانبسطت أدْعة الأحوال البسيطدة ع 
حيث انتفت الكدروات الوحشية . يقول ابن الفارض . 
فلم تبون مالم تسكن فى فانيا ولم تفن مالم تحتلى فيك صورنى . (" 
وهر الصوفية من ركز فى تعريف الحبة على الاثار العاطفية والاعراض 


6 00 الاسواق <١/ر؟‏ ©“ * ؟ وقارن/ديوان .١‏ ن الفارض به ؟؛ |١-‏ 


حت قي .به 


النفسية واامدنية فى حالة معيئة للصونى وذلك ث-ل ما يعزى إلى ذى الثونف 
المصرى من أنه قال عن الحية إنها « أرق بلا رقاد» وجسم بلا فؤاد » وتمتك فى 
العياد » وتشتت عن ايلاد » ويعيب الانطا كى على مثل هذا التعريف أنه ضخاط. 
بين -الة انجانين وأ<وال المحرين . وقد استبعد أن بكرن الجسم بلا ذؤاد 20 ,ع 
مع أنه ريما قصد بذلك طيران القاب إلى محيربه وعدم التفاته إلى غيره؛ و لاشك 
أن البدن يدخل فى نطاق الغيرية . 

ورمما كان السرى السقطى ‏ خال الجنزيد 0 3 عل عدم جدوى 
تعر يف المحية » فقد أظبر ّ رضاه بكل التعريفات التى قدمبا له ابن أخته 
د الجنيد » وا كتق بأن أراه أثر الحبة على بدنه هو » ورأى فى ذلك الكفاية عن 
كل جواب » مع أن أثر هذه امحبة ذما يبد وكان بدنيا ومحسوسا . وقد دفع إلى 
الجنيد بوما رقعة مكافأة له على إنجازه بعض الحاجات ؛ فإذا فى الرقعة أبيات 
تاحدث عن الحرة وعلاماتما وصدقباء وكاءر ا لامخرج عن الاعراض النفسية 
والبدنية الناتجة عنها . تقول الابيات 


ولا شكوت الحب وَأ أت الى اليف أن منك العظلام كواسيا 


ومأ المجب حَى باصق الجاد الحشا و#خرس حَى إيا ليدب المنادا ”؟) 
وتضءف حَى لابق لك الهورى سوى مقلة تبى بأ وتناجا 
الب والرهزية : 


لقد استخدم الصوفية فى تعبيرم عن الحب كل ما وقعت عليه أيدمم من لغة 
الحب الانسانى ورهوزه» بل وأنسع بجال اختيارثم حدى ول يسع جوانب 


؟*/١/ تزبين الاسواق‎ )١( 
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عا ل سم 


الحياة تقريبا . تنوعت رموزهم ومصطلحاهم ) تعددت تفسيراتها وشروحبا 
بكترم وبجبة كان الماش الدائنة وشعووه التخضى :إن أغلت الاخيان.ه فقيالة 
موف استهدت دن الكمناء وعم الاحماء وعلٍ الفلك . وهناك رموز اقتبست 
من العلوم النظرية العربية كالنحو والبلاغة » فما يتصل بالتصوف الاسلامى ‏ 
ا أن هناك رهوزا كثيرة استمدت من الددن » ومعظهبا يمثل مقدسات دبن.ة 
عأثووة 6و ظةونا وكفار روف 217 لقن اع هيد الرهوة المحنادن 
والا'لوارن والاشكال والانغام والمقدسات الاجتماعية والدينية » إلى جانب 
استخدام صور الحب الإنسانى والزواج . 
ودعا كان الغروفية الاستحيوون أ كثز جرأةفى تبى لغة الزواج معبرا عن العلاقة 
الله » فى مجال إتساى تام . فبناك القبلات » وهناك ١‏ العريس » الذى برمز 
للكلمة الإهية لاجوس وووه.1 » وهناك « العروس » وترمز للنفس الإنسانية . 
وقد يحتج أنصار هذا الانحاه بأنهم قد حولوا الصور الحمسية » والتخي_للات 
الاارضية إلى وظيفة مقدسة تتنأسب مع جلال المبمة والهمة . ويدو مغالاة 
يعضوم حين يذكر نداءالعروس (وهى تمثلق هذا المقام نفسه) قائلة « دعه يقبلى 
قبلات فه » تصور بذلك علاقتها بالسر الإلهىالا'عظم ؛ وفى هذا الرأىلا يوجد 
أروع فى تأ كيد هذه العلاقة من تصويرها فى صورة العريس والعروس » دون 
أن نستنيط من ذلك معى جنسيا ساذجا . ”؟) 
ولكعن هناك أ يضا من يفسر الحب الصوق فى ضوء نظريات تتعاق بعل النفس 


)000 مقال لامك نف عذوارت 0 الرموز اأصوفية وصاتها ١‏ لعلوم الإسأ مه ا 


(؟)ر اجع . 1378 .2م 5ك 11ك7تط .اللطنع0سنا 


د 1 عد 


وإن ل ,ظفر حتى الآن بقدر واف من التوثيق - هو مايردده بعض البساحثين 
قر أن تعييرات الصووءة عن المب ما تعكس ميلا جلسمأ مكروما 4 و::هس 
عن طافة حبيسة مءنرة عن انطلافات الاف سالممردة الما كرة التى تر بد أن تنتخطى 
35 اراق صف يتان أن داهن التصافن والطير الكاذنية. فقن 12 
هنا الول [ما ذاع نلمجة لبحوث أمثال قرونلك وبرج )00 حول ألدور الفعال 
لكا أن نسلم بكثير من الحقائق المتعلقة بالجنس ودوره الخطير » فإن الإنصاف 
بقتضى ألا نغفل الغرائز والطاقات الا“خرى بل يتطاب ألا نعتير الجذس ‏ يم 
ريده الآخرون - البيمن الوحيد الذى لا حدود له. 

ولقد حاول بعضهم البرهنة على أن الحب الإلهى لدى الصوفية ليس إلا حبا 
[نسمأ نمأ نوس ا 5 ما اه هن قوصص تعر ضص ره لعص الصوف.ة الذين 
كان طم ماض ف الحياة العاطفية على مستوى إنسانى . 

وللسكن هذه أمحاولة بالرغم من فائدتها فى الكشف عن الحياة الصوفية وفهم 
جوانها النايضة ؛ تغفل هذه الحقيقة ل وهى أن هناك عددا كبيرا من 
الصوفية »ل يسبق لهم إذ لم ينل ذلك عنهم - الوقوع فى الحب الإنسانى 
قبل دخوهم حياأة التصوف . 

وليس معنى ذلك [نكار أى تماثثل بين الحيين » فالمشاعر وأعراض البدن 
والنفس قد تهائل تماماء ونرى أنذلك من أهم الاساب فىالخاط والاضطراب 
فى الحم على امب الصوق 2 حررث شرل هذا الحب ف طبر ه وارأءته وؤداسته 


الحب الجنسى فى أقرب صوره وأدناها . 


. لقد عدل يونج كثيرا من نتائج فرويد وآرائه حول قيءة الجنس‎ )١( 
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فق اللنذا بده الف ركاعةا أن فس الأقاونيه لقوق التين هق المي 
مدعاة لتهاثل التام بدنما ٠.‏ فلقد سبق أن قلنا إن الرمزية التى تجلت ف اللغفئة 
الصوفية عن الحب قد اتسع ميدانما لتشمل كثيرا من الظواهر الإنسانية 
والطممعية .)١(‏ 

ورا كان رأى الاستاذ براث نودم .ءوءم أكثر الآراء اعتدالا بالنسبة 
لتعليل استعمال الصوفية إغة الحب الإنسانية . إذ يقول ١‏ إن أهم تلك الأسباب 
وأبسطبا معا هر أنهم لاتحدون لغة أخرى ستعملونما . ولذا وجب أن ستخدم 
المتصوف هذه اللغة العادية فى الحب الإنسانى » وإلا أقلع مائيا عن وصف 
تجربته . إن هذه اللغة هى الطريق الوحيد اجعل من ليس صوفيا «شعر ما ,شعر 
به الصو (؟) وهذا الرأى يلقى تأبيدا كبيرا من نصوص الصوفية لسغل 
الإسلام وخارجه (©). 

أما فما يتصل بقضية التأثيروالتأثرء فأوجه الشبه وحدها ليست الك الفاصل 
بل بحب أن بقرن [ليها الخلفية التارضخية والشعورية فما يدور وله البحث.وقد 
بعيننا فى هذا الصدد ما يذكره الصوفية أنفسبم من تأثرم ذا التيسار أو ذاك 
خصوصا فيا أثار عاطفتهم أو أشعل إطامهم . وقد كثر الحديث عن تأثر 
صوفية الإسلام بغيرهم من الصوفية ذوىا اذاهب المتعددة.وبعض هذا الحديث 


ول دمد وزنه الان 6( ومازال تننا بع أدلة بطلا نه واابعض الآخر شف متأرجدأ 


)١(‏ نحت الطيع ببحث بمنوان « الصطاحات ااعله.ة فى التراث الصوفى » وراجم أم فل 
لاستخدام القواعد اأندوية فى الممانى الصدوفية والألقية فى كاب » فى الفاسفة والاخلاق 
/١٠6؟‏ لانؤلف. 

(؟) الشمور الدينى صم ١غ‏ 418 2 ,60021011511655 10115أع 161 6ل" 


(؟) يشكل التذوق والنجربة الا ساس الام فى التصوف . 


ل 


سن الصحة والبطلان حرث تغاذل الادلة المدتة والنافية . وود 5 من المفيد 
هنا أن نعرض لصوف شاعر خارج الإسلام يعرف فى مقدمة كتابه بأنالصوفية 
المسلين كازوا مصدر إلمامه 5 وقد لاوط هذا الصوق المسيحدى أن صو ؤيرة 


الإسلام عرو عن اموب بعدارات جمة 6 وضربوأ الأينال الجامعة المركزة الى 


نحتاج إلى شرح وتفسير حتى يكن للعقل والقاب أن بلقا فى آفاق الحب 


ويرتادا رياضه العطرة . وهذا الصرف المسبحى هو رومان لال 1.111 ,8 
7زم - واعام الذى يعترف بأقتباسه من صوفة الإسلام 2 م 
عدر أساسيا بالنسبة المسيحية وهو الحب ا هو .علوم 

وها هد لسن الذى لبوق عن كلاد ابوب الوقن الضوف :الك كرين 
ا المحب حبيبه عما إذا كان قد بقى فيه شىء يمكن أن حب » فأجاب 
المحيوب أنه مايزال هناك ذلك الثىء الذى به يزيد الحب وينمو . قال المحب 
لللحيرب » أنت بامن مللات الشمس بالهاء واجمال » املا قليى بالحب ! فأجاب 
المحبوب : ألم تحر تمام الحب ؟ ألم تذرف عيناك الدمع ؟ ألم تأت إلى هذا المكان 
الضيهن ا عله احر ته المي 

أبها الظيي اماه العود: إل آنا الكتعن يوق الف امن عدوي اداذا 
علض لعي اتوأجاك الزن إذاك : ملك المع تعينة القا 11 1و7 
فمهاذا تظبر <يك له ؟ وكيف تيرهن على ذلك ؟ . 

ىَّ المحب وغنى أهازيج مويه وقال : إن الحب أسرع إلى القلوب من هاء 
الضوء فى العين » وأسرع من صوت الرعد إلى الآذان . وإن دموع الحب أكثر 
تجمعا فى الآقى من أمواج الجر . إن مناسمة التنبسد للحب أكثر انطباقا من 
ملاءمة البياض للثلج » . 


0 قد كان الحب وحوله قْ ظل شعوره جمملة 4 ولقد عر عامه الناس ف هذا 


إلم د 


المكان » ركل منبم يسأله : لماذا بقى وحده فى تلك اليقعة' فيجيب: أنا وحدى 
الآن فقط حين رأيتكم وسمعتك ؛ تقد كنت منذ لحظات [ قبل أن أرام ] فى 
صحمة حبونى )١1‏ 

ويختتم لال ببذه الصيحة ١‏ أيها الحب : إن أردت نارا فاهرع إلى قلبى ؛ 
وإن نشدت ماء فااجأ إلى عينى حيث يفيض الدمع مدرارا وإن ابتغيت أفكارا 
فباك تأمبى فاحصد نتاجه , . وبالتص عناصر كثيرة مستمدة من صوفية الاسلام 


واردة تحت أسماء الابتلاء والوجد والفقد والفناء أل هذه الأسماء . 


تصوف المعرفة: 

بقى أن تقول كلة عن الطابع الآخر الذى قد يغلب على بءض نظم التصوف 
وهو طابع المعرفة. إن هذا الطابع حين يغلب على تصوف ماء فَإتما يصور ميلا 
طريفنا لاق الآ نطان المصدرفة أشران الكووق 15 وللين 5 أ جواء كنار ةوق 
مثل هذه النظم الصوفية يبدو صدديحا أن تقول فى تعريف التصوف إنه حسكة 
تر يبية » أو معرفة الله عن طرق التجربة . ولا يقصد بافظ المعرذة هنا المعرفة 
النظرية التى تعت.د على المّل فقط » ويا يتصد مرا ما حصله الوجدان والعقّل ؛ 
بل الكيان الإنسانى كله عن طريق التجربة المباشرة من معلومات أو معرفة عن 
الله أو الحقيقة النبائية المطلقة . وهنا بجد أن البصيرة أو الوجدان تدعى #اوز 
مراتب الفبم العادية فى حاولة جع ثهل سائر مظاهر الكون فى وحسدة كاملة 
انها لا تنبج منبج العلل ن العا سواء كان فلل حكن زو قاءل مادة:. 


وربما يتشابه مرقف الصوف فى ه-'.ه النقطة وموقف الفياسوف . فالواقع 


600 لل 5ع 3111505 .1 9ط .!! 0.41م ,ستدمذ 04 31951165 عدا 
[ 5 .1 ع :1 عط' 01 3 1وقة1ن) ,.وتاناآ ى علطاظط ) 


مت لاخر سن 


أنالفيلسرف هو الآخر تحاول أنيصف حقيقة كاملة تسمو على الحقائق الجرئية: 
وحاول أن يفهم الكون ككل ملثم وليس كأجزاء متفرقة . ولكن الط-ريقة 
هى موطن الاختلاف بين الفياسوف والصوفى ؛ حيث يعته-د الآول على النظر 
والاستنياط من ممادىه أولية بحب أن تنكون ضرورية» متتدرجا من المعلوم إلى 
المتووال اوردق الما ةا مرق اللادقه لال إل الوفول إلغا غالهالتيادوكف 
حقيقة »يا أن من الجائر أيضا أن تنكون النتيجة عقيمة وداعية إلى التشكك 
الذى يشتد خطره إذا أصبح مذهبا » خصوصا إذا علنا أن كبار المفكرين الان 
يفون تصعوية نديد ما كن أن انظاق غلية لفتط و رنمون مع إن يمن 
ما نسميه بديهيا قد يفشلفالوصول بنا إلى ما نرجوه أو تطلبه من نتائج . وعلى 
تيل الثال إن #تصولنا ولا عكن وضك القى يا نه كن ولا مكون فى ثفني 


الوقت » أى يوجد ولا يوجد معا » هذا القول قد يبدو من الوضوح إدرججة 
البداهة وعدم قبول الشك» وخاصة إذا حكمنا الذوق والإدراك . 

ولسكن من المشكوك فيه أن يكون هذا القول صحيح التطبيق فى الات 
التجربة التى لا تدخل فيرا عناصر المكان والزمان .م لا ممكن إخفاء النسبية فى 
هذا القول ؛ حيث كن تعديله بتعديل الاعتبارات التافة » إذ سيتوقف ذلك 
ولا شك على نحد يدنا الدقيق لمفبوم الوجود الذى نريده فى هذا الصدد . 

وعلاوة على ذلك فد تصيح الفلسفة بكل سهولة #وعة من التصورات 
المتقابلة تشبه اللعبة الرياضية الممتعسة ولسكن الصوفى بدع التصورات المتقابلة» ولا 
بر ضيه أن بزاول هذه اللعبة حيث لا بريد أن ستعه ل الاستناط النفارى » 
بل يستخدم الوجدان الموحد والبصيرةالتى يراها نفاذة إلى أعماقالسر. وكنتيجة 
هذه التجربة الوجدانية المماشرة هو لا جد نظ اما متهاسكا ‏ قد لا يتعارض 


مع عق له سب - بل يحصل نوعا من اليقين » لا يمسكن أن تمنحه إياه الفلسفة . 


إن دافع المعرفة خلال ا وجدان الصوفى ليس كباعث البحث العلمى أوالمعرفة 
الميتا فيز يقءة ٠‏ صحيح أن هناك أساسا مشثركا هو الرغنة فى إيحاد معءتى للكون . 
ولكن فى الجانب الصوفى بدخل عنصر آخر هو التوجه الكامل,اله_اطفة لتوطيد 
العلاقة بين الذات وموضوع اإعرفة » وكل ذلك مصحوب بالرغبة فى الإتقاذ 
والخلاص والرضا حياة يتيةن الصوف بأنها أزاية . 

ون نلاحظ فعلا من الوجبة التارضخية أن هناك بءض الصوفية الذن غلب 
على [نتاجوم أو حديثهم الطابع الفسكرى ‏ إن كان هذا الفكر مغافا 
بالرموز أو الخيال أحيانا كثيرة »كا نرى فى الإسلام أشخاصا » مل ذى النون 
الممرى » وأنى القاسم الجنيد » وسول بن عبد الله القسترى » والخراز » والترمذى 
) الحكيم ( وابن عرلى وغيرثم . وك جد فى الإسلام أ يضا الصوفية الذين غلبت 
عا 


ص لغة المجب وعءارات العاطفة 6 مدل رابعة الع _دوبة 4 رصوف.ة فأرس 


كالروى والعطار وغيرهما كانن الفارض ومن [أيه 
موقف بعض الم تدر قين من هدين الاتجاهين فى التصوف الاسلامى : 

لقد دأب بض الماحثين على اعتبار الأشخاص الذن أظبروا طابع الب 
بصورة واضحة ثم الممثاين الحتيقيين لتصوف الإسلام . ولتدعيم هذا الرأى 
#طيقون مقياسا يتضم أنه خاطىء بالنسبة التصوف الإسلاى » وإنكان صرحا 
بالنسبة للتصوف المسيحى » لآن الموضوع الرئيسى للسيحية هو الحب الإلهى : 
الذى فى ضوئه يشرحون أغلب م.ادىءالمسيحية . وليس الآمر على هذه الصورة 
بالنسبة الإسلام حيثتحتل فيه المعرفة مكانا مرموقا يسيقفى الاهمية مستوىالحب, 
ومن ناحية أخرى فإن المدرفةال+قيقية فى نظر التصوف الإسلاى لاتعنى تأ كيد 


الكيان الإنسانى كله وتأقى إليه أشعة المعرفة مثل مايضاف إليه من ألوان الحب. 
إن الصو الذى نال معرفة غير شخصية ( عامة ) وأدركبا إدرا كا مباشرا » قد 
يستعمل علىالرغم منذلك » لغة الحب رافضا كل جدال مذهى» وفى هذه الحالة » 
يكون سكر الحب مطابتا لحالات من المعرفة » غاية مافى اللا أن هذه المالات 
تشع وراء الءتتل وتفوق صور الفكر الحدد بقواعد المنطق الدقيقة ١‏ . 

إن من الصواب أن نجمل التمييز بين طريق الحب وطريق المعرفه متعلقا 
بغاية أحدحما على الآخر » وليس بانفراد أحدهما بالوجود؛ حيث لا يوجد 
فعلا أى فصل تام بين الدار بتنتين ؛ لآن مءرفة الله داثّما تولد الحب» والحب نفسه 
يفترض وجود المعرفة حتى ولو كانت غير مءاشرة » إن مو ضوع الح بالروححمى 
هر امال الإلهى الذى ايوس إلا ناحية خاصة من لا محدودية وإطلاق الإله. 
وعن طريقهذا الموضوع تنتضم الرغبة أو الداطفة. ومن حيش العلاقة الشخصية 
التى تربط بين الذات والموضوع فى ميدان الحب » توجد حقائق كثيرة لا بمسكن 
أدعاء أنها موضوعية عامة . ومع ذلك فيمكن اعتبار كل من الحدق ( موضوع 
المعرفة ) واجمال ( موضوع الحب ) قطبين يتجاذبان ويتبادلان التأثير فعلا 
بالرغم من أنه على الصعيد الإنسانى » يمكن أن يقال مثلا أن التحيز الماسى قد 
نشوه صورة امال .يا قد تحد الاظر العقلى من الحقائق 29 . 

ومن الحقائق المسل بها فى التصوف الإسلاى مثلا أنه لا يكاد يوجد صوفى 
من غلب عليهم طابع التأمل أو العرفة »ل يؤاف شعرا أو لم ,بد ثثره فصورة 
أدبية مليئة بالمشاعر الجياشة وايال الطريف,؟! لا يوج د ثاعر أو أديب 


)١(‏ قارنث .1211 .رم عسلناءعه12 لأبك 10 «متاعه00ضاصآ صخ ,01ل «مططن نظ كان 
(؟) ذلك راجع 6 الواقع الى محدودية الطاقات الإسانية . 


سدم هلم لدب 


دوف لاتمتلىء أشعاره با لحقا/ق العقلية والميتا فز بقية» وعل سبي لالمثال يمكن أن حال 
القأرىء على ! نتاج ذى النون المصرى » والامد» والكسترى والترمذى والخراز 
وابن عربى» من غلب عليهم طابع المعرفة » وعلى انتاج رابعة » وجلال الدين 
الروى »؛ وعمر بن الفارض ؛ عن غلب عليهم طابع الحب . وحسبنا أن نعم أن 
صوفيا كسبل .نعيد الله قد عرف الحبصةبأ نه دعطف منالله خالصةالحق, )١‏ 
وفى ذلك ما فيه من ربط وثيق بين الحب والمعرفة . 

ويمكن ذكر قصة الآسترى الشهيرة التى يروى فيها » أن رجلا صحبه إلى الحج 
فلم بحد طيلة يومين شيمًا بأ كله فقال للاسترى : يا أستاذ أحتاج إلى قوت . فقال 
له النسترى: القوت هو الت فأ الرجل علىالقوت لانه عماد الجسد فرد النسترى 


وائلا : الاجساد كابا تقوم بالله 3 أنشد . 


ا حب زدى ساك الشوق هون 5 ازنك لى صوما الاحزان والدكريا 
ودام لى لوعة فى القاب :حرقئى أنى متى أزداده حبى زادنى طرنا 
ودخل عايه رجل وقال با أستاذ ! أى ثىء القدوت ؟ قال : الذ كر الدائم . 
قال الرجل لم أسألك عن هذاء إنا دأ تدك عن قرام النفس » قال : با رجل ! 
لا تقوم الاشياء إلا بالله . فقال الرجل لم أعن هذا » سألتتك عما لابد منه »فقال 


اذى : لابد من أئله عل 1 


"١ |] التسترى ] تفسير‎ )١( 

(؟) تفسير ص ه ١‏ »قارن قورت */ ١*8‏ ؟ الاحياء/4/؟؟؟ 

(©) الحلية/ ٠١8/9٠١‏ . وبلاحظ أن لكرة كونناث :قؤتا ااثلتن دود ودة "فى الشعة 
بصورة واضحة؛ومن أمئلة ذلك ما أثر عن القديس أو غسطين عد اوناع اق .56 فى دعائه 
الذى يتحدث فيه عن ماعه لصوت إلى يقول « إنه قوت الناضج ٠»‏ أنظن ,ط]1دط5 .821 
8 ,.1أ2195 .5.1 


سس بم لس 


وهناك روائع من المناجاة الخاصة التى ينفث فيها الصوفى روحه إلى الله؛ وقد 
صدرت هذه الروائع من متصوفة وصفوا بأنهم أصحاب معرفة وأرباب تأمل 
و تلبع الحقيقة . وليس هنا موضوع عرض أمثلة كثيرة » ونماذج شعرية و أثرية 
لهذا اللون » وإنما يكنى أن نعل أن الفسكر والقلب أو العقل - جمناه الواسعم - 
والروح ؛ ينسقان تمام الانساق فى التصوف الساى » وتبق المسألة مسألة غلية 
عنصر على 0 استيلاء طابع على طابع آخرء من غير فص ل حتمى بين 
بين الطابعءين . 

ويقول ابن العريف فى كتابه « محاسن الجالس ء عن الرة إنها ه بدء أو دية 
الفناء. والربوة الى تدرج منها إلى مراحل الهو » وهى فى الوقت نفسه آخر 
الراحل التى تلتق فيبا مقدمة عامة المؤمنين بمؤخرة المصافين الاخيار » وقد 
يعتبر بعض الصوفية أن الحب هو أعلى «قام الروم الإنسانية الذى يعزى اليه 
كل كال انسانى » وقد يبدو ذلك غريبا إذا صدر من يتّسمون بالطابع المعرفى ؛ 
ولكن إذا عرفنا أن بعض هؤلاء |اتأملين » يرون أن المعرفة ليست ماما خاصا 
بالروح الإنسانية ذاتها » باعتبار أن الصوفى تخلص من صفات ذاته » امكننا أن 
أن تفبم المفاضلة هنا ليست بين النحبة والمعرفة » كما هى فى الحقيقة » والكن ‏ 
المفاضلة قائمة بين المحية وسار الفضائل الإنسانية الا <رى أتى ليس من يإنها 


المدرقة فَْ 00 أهأ الحقيقى وهى المعنى الإلهى ألربحث أى اعتبارها مغقاضة 


ف لا 

وفى الوقت نفسه فإن أسمى مقام للروح الإنسانية ليس ترابطا نفسيا للمعرفة 
مل الذ كاء د الفطئة 3 الفراسة 4 وإبما الحب الكامل الذى بصور أسةذراقا غير 
مشروط للارادة الاتنيا نية بالجيذب الإلهى الذى ينتمى إلى فقدان نفس الح فى 


نطاق التعبير عن الاواعج والعواطف » فى الواقع توجد إشارات كثيرة وملحة 
إلى ضرورة ترججمة الحب إلى واقع عبل بدو فى سلوك الإنسان الفردىواججماعى؛ 
وقد ,ذهب الصوفى ف النهاية إلى أنه حب الله فى خلقه » وصحب خلقهفيه وله» من 
غير أن يرنا ذلك إلى مشا كل فلسفية تتعاق بوحدة الوجود أو وحدة الش,ود . 
وقد تأيه فعلا بعض الصوفية إلى خطورة الاقتصار على الذحدث عن الحبوبث 
اللواعج فى عبارات أخاذة وساحرة ؛ ونقدوا هذا القصور ١‏ حتى إن بعضهمغالى 
فقال إن هذا الانماه يليق بالنساء لانن أميل إلى ذلك . وقد اح هذا الصو إلى 
ززابقة العدورة كال .8 .هين أن الرجال الضوفبية عاق ان هددا الوق 
أميل إلى المعرفة وامجاهدة مع الحقائق . ولا نستطيع أن نخفى تقديرنا لوجبة 
نظر هذا الصوفى ''؟ وذكائه ' ولكننا لسسنا فى وضع يسح لنا بقبول هذا الحكم 
المعمم الذى يعتمد على التفريق بين الجنسين ف الميدان الروحى الذى بدو من 
الصعب فيه التسليم بوجود فروق جنسية جوهرية ٠.‏ وهذا لا ماعنا بأ لطع ء 
ن التسليم بوجود ظواهر خاصة بالنساء ؛ من ناحية التطبيقات العملية 
الى يحم الجنس فببا وو او ءا غوف دو اطرت نا يتصل ذه النقطة , 
هو أن الرجال أنفسهم » صوروا أرواحوم كمرائس ف ليلة الجاوة » ويبدو 
هذا التصوير بوضوح مثير » فى التصوف المسيحى » حيث يأخ_ذ الإله 
دور « العريس » . ولكن غاية ما مكر ن قوله فى هذا الصدد أنه تصوير رمزى 
مك يون المقأ بس والتجارب الإنسانية ولا يكس ميلا جنسا خاصا» وإلا 
لانقظرنا أن تضوى المرأة التصوفة تسيا عل تقض تصوير الزول: الملاضوان 


لها. وهذا ليس مطردا يألمرة. 


000( هرو سهل بي عءك ألله المدترق 5 و نحت اأطبع دراسة وافية ألمهيه 5 


عدت از بحب 


وقد أظبر هؤلاء النقاد ؛ ما يحب أن يكون عليه الحب» منإيجابية»فذكروا 
أنه إعطاء غير مشروط » وبذل غير دود ميع طاقات ومتللكات الإنسان : 
وتسخيرها فى خدمة الله فى خلقه » وعبادته ونجواه فى الخ لوة » ونشر هذا 
الحب المترجم إلى عمل صاللم فى الجتمع وف الآسرة . ويصور بءض الخلص من 
مولام الضوفية المحبه تهويرا فوج اوؤرائها ق هذا القول .إن الب [اسان 
رزت له المعرفة فى حقيقتها الإلهية » وانتصب له الطلب » فقام للعمل بكليته, "١‏ 
ويمكن الإشارة إلى نقط ثلاث فى هذه العبارة : 

و - نقطة الدعوة أو بدء الحب عن طريق المعرفة . 

؟ ‏ الأواص الإطية المراد تنفيذها. 

مو ل الاستجابة الكاملة بتجنيد الإنسان لكل طاقته فى العمل . 


ويبدو مدى نيل المشاعر لدى الصوف الحب فما يؤثر عن أحد الصوفية من 
قوله الخاص مؤلاء الحبين أنبم برغبون بكل صدق أن يفتدوا اناس من نهم 
وأمأضهم فى هذا العالم » بل من فزعهم وعقاءهم فى العالم الاغرو و ناس هذا 
الضوفى «١‏ كيف يقوى هؤلاء على تضحية كبذه ؟ قال [مم ينظرون بعين الرحمة 
الإلهية.مقدرن فى كل لحظة أنه هو الله الذى ممدم بالعون والتا' بيد" . 
(1) رسائل المنيد /4ه أ» 
(؟) انظر كلام سول السترى 8م . 


عت الا 


يتحدت الصوفى عر._ سيره إلى الله » أو عن رحلته إلى ربه أو هدفه » أو 
عن قطعه طريةا شاقا لتخطى فيه عقبات خطيرة حتى يصل فى النهاية إلى بغيته . 
ومعنى ذلك باختصار أن حياة المتصوف الروحية تعتير سفرا طويلا سبق فوزه 
بها برجو . وسواء كانت هذه الرحلة ظاهر بة أو خارجية عدنا:»8:»0 - كما 
أغرنا [ل ذلك أوياطية داعلية وحتتروووون: فانبا رحدلة غل كل .حال 
تتطاب استعدادا خاصا وععلا مضئما لى تسكون رحلة ناجحة . 


ولا غرو إذن أن يعرف القاشانى السفر فى الاصطلاح الصوف بأنه « توجه 
القلب إلى الحق » ١‏ . و شمل الاستعداد لهذه الرح_لة وسائل كثيرة بعضبا 
يمسكن أن نسمها وسائل سلبية؛ وهى التى يقصد ممما اللتخلص من 1 فات خاصة 
عالقة بنفس الصوف » ووسائل إجابية بقصد ما تزود الصوفى مما يحم لأن ,تحل 
به فى رحلته هذه . ولا ملك الصوفى من وسائل التقل فى هذه الر حلة سوى قله 
الذى بحب أن يعد إعدادا خاصا إذا أريد له أن يظفر بااراد . لا بعنينا الآن أن 
نبحث الظروف الخاصة التى تمل الصوفى على نج طريق التصوف هذا سواء 
كانت هذه الظروف طبيعية » أو معتّدة بحتاج فى معرفتها إلى دراسة خاصة . 

وقد نمج المتصوفة وألدارسون على تقسيم الظريق لوط الس اميأ 
درجات أساسية . تشكل كل ص حلة موقفا خخاصا فى السير إلى الهدف امأشود . 
وتشيه هذه المراحل ال#طات المقامة لراحة المسافرين هذا السفر المعيد الشاق . 


وترى أن أشممه الطر بق الصوق بالمنحدر أو المنزلق أو من اشلم-4 ددرجات 


ه١ اصطلاحات الصوفية س‎ )١( 


السلم » وذلك لاننا نرى أن مراحل هذا الطريق تتداخل حكثيرا » وفى أحيان 
جة سبب هذا المنحدر تقرقر الص وف إلى الوراء » إما ليستجمع قوته » وإما 
ليضل سبيله ديد دون أن يظفر عراده . ولهذا يكثر الحديث فى التصوف عن 
العقيات الكدٌود » وعن المرديات الى تحول بين الصوفى وهدفه»وحديث ابن أده 
والجنيد وذوالنون والسترى والءطار فى الإسلام عن هذه الاودية والعقات 
المبلكد من الشهرة بمكان » وبوجد مثل ذلك خارج الإسلام إدى كمبس وحى 


الصلءمى و معظم صو فده المند . 


أما من حيث التقسيم اراحل الطريق» فيدهك: القول بأنه مبما اختاف 
فإنه يفضى إلى نفس النتيجة تقر با . فالا <وال والمقامات فى التصوف الإسلاى 
على تنوع تعديدها ‏ تتضمن بصورة ما نفس التقسيم ا#_لالى فى التصوف 
المبيحى » وبخاصة إذا علدنا أن كل مقام فى التصوف الإسلاى يتمتع 
عستويات ثلاثة . فكور_1 التو بة والورع والزهد والصير والفدر 
والشحكر والخوف والرجاء والتوكل والرضا مقامات» تشكل الطريق الصوى 
فى الإسلام فى بعض الاراء » يدل فى الواقع على نفس اراح ل اثلاث فى 
التصوف ااسيحى : مرحلة الطبارة » دمننوعدنط » ومرحلة التنور أو الإشراق 
محتتعصتصسس!1: ومرحلة الانحاد مونائمن 65 يتساوق هذا التقسيم إن قايلاوإن 
2-7 | - مع التقسيم الهندى رغم تفرده فى مءظم الاحيان بالجانب الاستيطانى 
1 30ظ111 ظ 

واستقراء التاريخ يفيدنا أن بعض الصرفية اختط الطريق صبيسا وتدري>يا 
دون أن تحدث ثورة فى حياته » ومثال ذلك فى الإسلام سول بن عبد اللهالتسترى 


المتوق مم هم ورث عاق موأاهب روحمة فى ودذرة طفو أ:ه 4 ُ؛)ككأن ترأقب 


0 لك 


كال |العلذة بحن اعد عل دفي | بالا عنصن ان دوضماة بيدا الفتون 
مارئة بالروائع التى سنفرد لبا كتايا شاملا إن شاء الله . ومثال ذلك أيضا هذا 
الطفل الذى سئل عن سبب بكائه فقال إنه خائف من جبنم » فقيل له : أنت 
صغير فأين أنت من جبنم »فيقول إنى رأيت والدتى توقد نارها بالصغار من 


الحطب قيل الكبار حى تشتعل (2 . 


وبعضهم أدركه يافما إثر حادثة قابت أوضاع حياته الرتيية»والبعض الآخر 
لمق به بعد دراسة وموازنة ؛ والبعض الآخر هرب إليه بعد فشل ذريع فى 
المماة العامة » وغير ذلك من الظروف كثير ليس هنا #-ال سرده » واسكن 
الحقيقة المرمة هى أننا إذا تتبءنا دراسة بعض الماذج البشرية الصوفية من عرضنا 
بض ظروفبا - إذا تقبعنا هذه الدراسة التاريخية فى ضوء علم االقين وخد ا |2 
ليس من المفالاة أن نظن أن هناك عنصرا واحدا مشتركا بين هذه الهاذج : 
ولا علمنا بعد ذلك إذا سممنا هذا العنصر إستعدادا 16106امه أو مر أعنا ىت ميلا 
أو موهية الخ الهم أن هذا العنصر وجد فى هذه النعاذج بدرجات تختاف 
وضوحا وقوة وعنفا. ومع ذلك فهذا لا خولنا القسول بأن التصوف كله 


موهية 4 3 إلا م أن أقول إن التصوف كله اكتساب 8 


ولقد سكل الشملى (ت م ه/ هل يلخ الإنسان خبعع” إلى شىء من 
طرق المق.قة 5 الحق ع فال . لايد هن الاجمهاد والجاهدة 4 ولكننا 
لابوصلان إلى شىء من الحقيقة ؛ لآن الحقيقة متنعسة عن أن تدرك يبد 


واجتمساد 6 وإنا 4ىئى. 2 موأاهب 6 يص-ل العيد [لمبا إص_ال الحق يال 


1 
6 


ا 0 ااا اك 


(30)ااروض افائق م8١٠‏ 


5 07 0 


إباه لا غير 07 

فالتصوف إذن بعضه موهية وبعضه | كتساب » ينمى بالدربة والمران مع 
وجود الاساس والجوهر الفعال » وهو ثفافية ااروح » ورقة العاطفة » وحدة 
الذوق . ولو كان التصوف كله موهبة لا كان هناك داع لكل هذا التخطيط 
للمستدثين من تمارين الزهد والعرادة والذكر والخاوة والصءت وما إليبا . ولو 
كان التصوف ١‏ كتسابا كله لامسكن أن يكون الكل صوفية . وهذا ما لم يحصل 
ولا بمكن أن حصلء لأسيب البسيط » وهو أنه حتى إذا فرض وادعى [نسا نأ نه 
يمكه أن يكون متصوفا بعد تنفيذ تعامات الصوفية بده الخاصءلاصطدم بأول 
فيد عق مداق التضوفع زهو أن الله هو الذى يفتح الطريق و يعطى [إشارة 


أأمدء وله 0 الف من قبل وهون رعلك 4 


على أن الصوفية يءترضون على من بريد أن جد بنفسه مأ إذا كانت التجربة 
الصوفية تؤدى حقا إلى مثل ما يدعيه الصوفية ؛ إذ يشبرط صفاءالددةوالخلوص 
لله قبل الشروت فى إنشاء أية علاقة ودية مع الله : وقوابم المشبور هو ه التجربة 
مع الله شك , 

وعلى ذلك فإذا جاز الكلك فى ال الفسكر والنظر ‏ بل إنه فى بعض 
الآحيان مطلوب ؟نبج ‏ فإنه لا بحوز فى ميدان التصوف . 


ويبصرف النظار عن مدى صحة جدوى وسائل الزهد والتصفية فى نحصيل 
المعرفة » وبغض الاظر كذلك عن الاءتراضات التى تثار حول ذلك يق أو 


عير حدق 3 حءدث بدعى النسوية دشل (وعى المعر فة التصوف وغيره وهذأا 


للسسيمهم 


4*٠ نصر الحاسن النالة‎ )١( 


خطأ ‏ فإن الصوفية طبقوا فعلاً على أتفسهم مبادىء فى منتهى الصرامة والشدة 
وركبوا مركيا صعيا ذمه أناس لمغالاته ‏ مع أنه لم يطلب إليهم تنفيذه - 
وهاج, قوم لصعوبة الاإنزام به» ومدحه قوم لآنه يعار عن مسدى همم هؤلاء 
وشجاعتهم وصبرهم ومو أهدا فهم :وان تففل نميا هنا بالحديث فاقوا 
ضد الصوفية.وإنما سنعرض فقط بءض الممادىء البسيطة الاساسية التى بنىعامبا 
الصوفية قواعد طريقبم ثم نعرض بعد ذلك ألوانا من هذهالقواعد والتدرييات 
فرع ةن التغليق عل 16 هذا :إل فناسية أخيرق حت فيا عشهها ذامل 
للتصوف ككل. 

وسسكون حداثنا عن بءعض هذه الممادىء حديثا عاما يصور وجهبة النظر 
الغالية فى التصوف الإسلاى دون تعرض للتفصيلات الدقيقة التىلا تيبل أهميتها 
ولكن يضيق نطاق حثنا عنها الآن . 

وهناك قصص كثيرة منبثة فى كتب التصوف تصور فى وضوح وءورة 
الطريق الصوفى وثقّل تكاليفه» ويحكى اليافعى أن بءض ار بدن سأل شيخه أن 
يعرفه صفة الطريق بمثال » « فجعل الشيخ عسلا فى إنأء » وجعل فوقه صيرا , 
وقال. اشرب هذا » فشرب الصير » وصير عل افواوته ع:وأ كلورة النفين عل 
ذلك . ولم يزل يشربه مع متناساة شدة المرارة وتململ النفس وتمميلبا مالا 
تطيق ؛ إلى أرن نفد الصير وانتبى إلى العسل . فلا ذاقه أراد ااشيخ أن يأخذ 
الآناء منه» فقال له المريد : باسيدى من شرب المر شرب اللو ؛ فقال له الشيخ 


صدقت » وتركه دتى شريه . )١‏ 


وأهم هذه المبادىء الخاصة بالطريق الصوفى بتصل بع-ل النفس الإنسانية , 


١هالء‎ ١٠١ نسر الحاسن/5‎ )١( 


ل "له سم 


ولذلك بجدر بنا 1 نس دمع قات الصرفية فى الإنسان ايكون من اليسيرعلينا 
بعد ذلك معرفة الوسائل الخخاصة الى تناه ا هؤلاء الصوفية بشأن ااتقوية 
الروحية . وما كان القرن الثانث الهجرى ( التاسع الميلادى ) هو أمم قرز بدأت 
تأشكل فيه المذاهب الصوفية بصورة ناضجة ومكتملة ٠‏ فإننا سنختار شخصمة 
هامة فى هذا القرن -- ومن المصادفات الحسنة أن رأيه يكاد يكون مثلالأغلب 
الأراء فى عضره . 

يذهب هذا الصوق”" إلى أن فى الإنسان بسك أن متناقضين هما فى صسراع 
دام تبعأ لاختلاف ميولها ؛ الأول النفس والثانى الروح » وعلى السموم تعتبر 
الروح أعظم من النفسءفان ميو اما دنياوية بل وشريرة ٠‏ وكل من انف سواأروح 
ينقسم إلى هراقب وقورجات ومستوبات ذات وظائف مختلفة . وبلاحظ أن هذا 
الصوفى لا يعنى بتقسيم النفس أو اأروح #زثتها بل يعنى فقط وجود درجات 
فى نطاق الوحدة لكل منهما 29 . 

فالنفس واحدةولكن ابا درجات», والروح واحدة ولكن ابا در جأت .و بوضح 

الصوفى رأيه هذا فى تعليقه على الادة 7 نية الخاصة بالتدوفى ( سورة وم آية 

47 ) . والتوفى لديه يطلق على ثلاثة معان : الموت » والنوم؛والعروج الروحى. 
وموجز رأيه فى النفس أنها تشتمل عل ناحيتين إحداهها غلءا والاخرى سفلى . 
وكذلك الروح !0 جا لسن اسفن نقطة فى الروح يسعيها « الروحالنورى» 
ذات الاصل الإلوى الما ؛ و أسفل نقطة فى الروح بمنحبا هذا الصوق تسديه 


)١(‏ سهل التسترى ١١٠اه‏ | #*مم 
69 أرجع فى 1 راء اأنسترى اائفسية ل وسدالة الد كتسوراه لامك لف بالا 00 ُ بعنوات 
1511 - 1ه لطوذ 2ه عستتراعو2 زنك 6 وقارن : :سترى / كلام » شرحويان 


وو سيره 


7 000 


غريبةٌ وهى « نفس اأروح » والظاهر أنه يعتبر ها بالنسبة للروح النتورى أو 
الروح الاعلى أ كثر تمدز اوتحددا وذاتية وتعقيدا:فهبى من الروح بمثابةالنفس من 
اليدن (.ى 

ويمكن أن يقال لعلبا هى الى يقصدها ابن عربى فى تعر يفه الثالث للروحبأنما 
د المنفوخة عند الآسوية » أى الى نفخبا الإله عند خلق الجسد للإنسان. 9) 

أما الناحية العاما للنفس فبى الى تربط النفس الحروانية ‏ الجرء الأشرا تحط 
للنفس يا يسءيه هذا الصوف ١‏ الطبع الكثيف , '' مأوى الميسول الحيوانية 
والشيطانية التى :ظبر فى شهموة اليطن والجنس واللرو اللعب والمسول السحرية 


والابليسيه التى تظبر فى المكر والخداع والاتملاء والاستكبار ٠‏ 


وهو يقترح علاجا لكل ميل من هذه الموول . فالميل الحيوانى يحد منه 
الإيسان الذى ل ا الإنسان هل الجمال اأروحى لمم ءلى ه هن الاستغراق شَْ 
الشبوات الحسية والميل الشيطانى يدسكن أن يعالج بالصلاة والتسبيموالتقديسء 
والميل الإبليسى يمكن أن يداوى باللجوء إلى الله وهكذا ©) 


إن قمة الروح فى رأى هذا الصوفى تعيش عيثة الملائكة , ونحيا على ذ كر 
ألله ع يممأ ما مه النفس عل النور ألذى اسع دن الروح'" ٠‏ 

)١(‏ تحت ااطبع دراسة تفصلية لأراء التسترى وتعايلا:» اانفس.ة ١‏ مقار نة بآراء ان منسة 
وعض عاماء اأنفس التحا.لى الحديث . 

(0) فتوحات ؟/لا/ا . 

(؟) تررنمطيفكرة الطيولى الأزئية وعلاقنها ,الشر . قارن الحانب امادى لدى النسترى. 

(؛غ) اظر حلية ١٠/ا ٠١‏ وماسعدها . 

(4) تفسير فو ١١‏ ١م‏ وما دمأ . 


حب لد 


ولا نريد أن ندخل هنا فى تفاصيل كيفية حدوث الموت أو النوم أو العروج؛ 
فحسينا أن نعل أن الوق بر ى أن الانسان بطبعه ليس متوحدا » و[نا تتنازعه 
قوى كثيرة ذات ميول متءارضة » وعم لالصوئ باختصار هو #اولة توحم.دهذه 
القوى وخاق الانسجام والانساق بين هذه الميول أو على الآقل التخفيف من 
حدة الصراع الدائر بين هذين الممدأين بعراتيها . 

وما تجدر الإشارة إليه أن إلاح الصرفية على اءتبار الروح فى قتها وسموها 
إهية حضة » رعا قد أخذ فى الاعتبار هذه الحقيقة وهى أن لفظ « روح»ء لم 
يرد فى القرآن الكريم قط ليمنى نفس الانسان أو ذاته أو روحة . وأهوهرن. ‏ 
ذلك أن لفظ. امع 1 يرد مطاقا يا ورد فما بخص النفس 7" . 

وعلى كل حال فالصوفية يصرون على وجود كييز حأسم بين النفسس والأروح 
وقد يفرم من أقوالهم أن صفات النفس قد تختاف حسنا وقيحا تبعا لدرجبة 
انسجامها مع الروح وانطلاةها مع أهدافها ؛ ومن هنا وج-دت الأوصاف 
ونان ةا لومي رقيو ا ل 11 


وأوضح صفة لاصقة باانفس فى نظر هؤلاء المتصوفة ‏ بالإضافة إلى الميول 
الختافة هى صفة إثبات الذات أو الآنانية » وهى فى هذا طابق تماما ما يطلق 
عليه علم الافس ١‏ الآنا » أو ال مم8 » على حين تخضع الروح بطبيءتب الله جل 
جلاله . وكأتما يشير هذا الصوفى من طريق خفى إلى أن النفس تمل الإنسان 
بما هو كائن » وأن الروح تمثله بما ينبغى أن يكون عليه تبعا لوجود مدأ إلى 


فيه » به اكتسب هذه التكرامة التى من أجلبا سجد له الملانكة تساما له 


)١(‏ .827 .م (1932) منواة1 ؟ه .عرعم] 
(؟) المصطاحات قرآنية . 


داؤفو ب 


بالخلافة '» . وفى الواقع نجد بعض الاقوال الصرعة التى تشير إلى ميل النفس 
إلى الثورة والام:تلال والاعتداد » وإنكانت هذه الاقوال ترد [لينا فى ,وب 
قصصى ء إلا أنها كافية فى إعطائنا فكرة عن رأى الصوفية » فثلا قيل : [نه لما 
أراد الله إظبار ملكه خلق النفس وملكها هذا الك بلا استغناء ‏ أى فى الواقع 
ربطبا بالحا جة وم بعل ملكرا مطلقا ‏ ولكن وججد من الظروف مأ جعابا 
تدعى كذيا خلوص الملك لها » ومن ثم أمر الانسان مخالفتها . 

ومع ذلك فقد تضىء هذه النفس » وتستضىء من الروح التى قطعت شوطا 


نزواتها ونوعاتها الآانانية اأفرطة(؟) . 


بعيدا مع الله بشرط أن تنسجم مع أهداف الروح » وألا تتزع إلى [شسباع 


القلب : ولا يقف الصوفية عند حد التصنيف بين النفس والر وح» بل ,يتعدى 
ذلك إلى آرائهم فى القاب الإنساى» الذى لا يمنون به هذه المضفة الصنوبرية » 
بل لعئون به مركز النشاط العاطفى والروحى والقكرى - مءنى خاص - فالقاب 
له ظاهر وله باطن » وباطنهيا يقول هذا الصوفى ه هو موضسع وقوف العيسد 
بين يدى الله , . أى هو مناط الشوود » ومجال النظر القيقى الإله . 

ومن الصعوية بمكان أن كيز بين قة الروح » وباطن القاب الذى يقول عنه 
الصوفى » إن الله ينظر إلى هذا الباطن أو المركز ليرى اس_:تقراره واطمئنانه إلى 


خواو الله 


)١(‏ توجد تعايلات صوفية كثيرة اضرورة مخالفة النفس » كا توجد أحاديث قدسية صحرحة 
وغير صحيحة :تحدث عن استقلال النفس عن الكيان الروحى للانسان » المقابل لمينه ااثابتة 
فى الحضرة الإلشية . 

(0) لم #طرق البحث فسكرة حقيقة و جود النفس القردية فى النصوف الندى على أهمية 
ذلك . ومن المعلوم أن ااتصوف اابهندى يعتبر الوجود الشخصى وكلما يدل علىااتدابر والانقصال 


) المالم ) مخض خياك. 


عع ا 


ونان كر انه تلنن القلر ناهر القاب لكين الفوزق قي ل 
عند حديثه عن أهية ثىء مثلاءفرضرب لهذه الاهة المثل بالقلب الحوانى الذى 
تنتهبى الحياأة بدونه . 

ويحتفظ الادب الصوفى بثراث ضخم حول القلب وحالاته ووظائفه ورحلاته 
وأسمائه ومراتبه . وفى بهش المذاهب قورن القلب بعرش الله سبحانه (© . 

ومن الالفاظ التى أطلقت عل باطن القلب أو الجزءالجيوى من هلفظ وسو يداءع 
« جمهور » » دكلية » » ١‏ لطيفة ء الخ ... ويحلو للصوفية أن يطلقوا عليه أيضا 
لفظ المحر أو المحيط . وكقمة الروح اعتير باطن القاب [ابءا حمل من الصفات 
ما بدنيه من الصفات الالهية ذاتها . وبءض الصرفية ,شير إلى تقابل البسدن 
والروح أو الاعضاء والقلب كتقابل البر واليحر 

ونلاحظ أن من بين وظائف باطن القلب كا يسرى الصوفية ما يمكن أن يشبه 
وظيفة ما نسميه بالضمير . واعتقد أن قول أحدهم ١‏ اذا اضطرب القاب فهو 
حجة عليك , حمل هذا المعنى ؛ فليس المراد هنا بالاضطراب إلا تأنيب الضمير 
بدلمل قوله « فبو حجة عامك » . 

والآن وقد عرفنا أن هناك مبدأين متعارضين يتنازعان الإنسان : أحدهها 
ميل إلى ما ليس بسام ولا جميل » والآخر ميل الى السكال والسمو الروحى » 
مكنا أ ن ننتقل إلى الوسائل التى «رى الصوفى أنبا كفيلة بإ جاح رحلته للظفر 


ع ر أده ٠.‏ 


(1) والرموز الصوفة الموضوعة للدلالة على القاب كثيرة إلذاية . وفى بعض تلك أأرهوز يغهم 
أن قاب قل شوق العرين بناء على ««ضص الأحاد.ث القد .ة التى ألم 'دت صحدةما ,صو رة قاطمة 
وتاب 2 العالم 'الكبير 0118670605123 وا.اام الصذفير 3116500812 دورا كييرا فى 


هذا الصدد 8 ونحت الطبع ر مالة المروف م متدمة وافية لإفاسفة الصوقةة 2 


د امد 


هذه الوسائل متعددة وقد تنكون متداخلة » وأمُم من ذلك كله أن كل 
وسملة لا تحمل ماتوض و الهذا ؛ يمعى أن الرهد مشلا لا بعى ترك الملذات أو 
الصوم أو التقشف وتناول الخشن من الطعام والثياب فقط. ٠‏ بل مسد الزهد 
وترق مثله حتى تشمل أشياء أخرى لم يكن لفظ الزهد مستعدا لآن يشملباء لانه 
كان «صور حالة ابتدائية . ولهذا شاع بين الصوفية منبج تقسوم كل وسيلة أو 
ميا.أ إلى درجات : فبناك زهد المءتدثين » وهناك زهد المتوسطين » وهناك زهد 
الكمل أو الواصلين » وكذلك يقال فى الدوكل والحب والذكر والصمت بل 


والصوم لهسيك ... وعبر ذلك . 


الزهد : 

يعتير الزهد فى متع الحياة الزاهية والرفاهية خطوة أساسية فى كل تصوف 
سواء كان ذلك نقيجة لتحقير قيمة ما زهد فيه أو لانشغال الصوف بما هو أهم. 
ومن الطبيعى أن بدا الزهد بالإقلاع عن المتسع الحسية من مأكل ومشرب 
ومالى ذلك ... يقول الجنيد ١‏ ما أخدنا التصوف بالقيل والقال » ولكن بالجوع 
وترك الدنيا وقطع المألوفات والمستحسنات 7" 

وبعلق أاحث تحق وقول 0 كاد نكون دن الم تحيل أن مهبر نبا أى صوق 
6 مبأ كان ذنه أو شخصمةه أو جا سه ل من وض معارك ونأ الزه_د 
لاه لا بوجد أى واحد مم قَْ ال دك له فُْ وحم أسدعة فده أن الستمى عن 
فرائده المحققة فى التصصفمة » (؟) 

وقد دو من الطبيعى أن يكون للتصءوف - كغيره من ألوان النشاط 
الاخرى ‏ وسائل يدتاد ضرورتها فى الوصول إلى الاهدان التى يضمما الوق 


؟١ قشيرى رسالة‎ )١( 
رصدككء)ن 3812 ,التطرعمه]‎ 2. 226. )( 


ب لام| لس 


نصب عيليه؛ فهو .رى مثلا أنه بحب أن يتحر ر"الإنسان من قمود اللذات الحسية؛ 
و المتع البدنية ع وأن يتخلص من شماك الإغراء التى :نصب له فى هذا العالم : 
وأقرب هذء الشباك وأخطرها نفسه ١‏ الآنانية » وحواسه الخمداعة النهمة . إن 
لبذه النفس بي يرى معظم الصوفية طفيانا وتسلطا وتجبرا يفوق كل وصفف. 
وخطورة سيطرتها: وطغيانها تسكمن فى التواء أساليها وخفاء وتعقد نوازعها. 
ويوخر.تراثنا الإسلاى يبحوث: كثيرة سجلما الصوفية والءلساء » تدور حول 
نزعات النفس والفروق الدقيقة بين أنماط سلو كبا ١7‏ 


(١)ومن‏ أشبر من أوَلوا الداراسات النفسية عناية فائقة الحاسى والتسترىوالقشيرى والنزالى 
وابن عر لى ٠‏ وعترى كمد س »وأأقديس أوغطين»ويحيى مى الصليبى فى المسيحية» و<ميم متصو فة 
هيد بلا استئناء تقر سا .+ دري 


الزه_د والاخلاقية 
لقد ثبت أن الفلاسفة الءقليين فى كل العصور تقرسا نشدوا أساس 

الاخلاق شَْ الط. لمعه ة الانسأ بيه ذا" ْ 06 اعتقادهم بأن هذه الطبمعة حويره م6 بل 
ل[ أة ى دءحضص الاحيان كاملة 8 وما قل ظرر ه ف الهالم القديم ومخاصة عيلك 
الاغريق أن اأطبمعة الإنسانية ذات مكانة متازة قبراهم ول جع_لوأ لبتم : شىَّ 
صورة بشر به ( تأسمين إأمها أجل صفات |الجنس السر ف 

وأتّد ظلهذأ النصور سائدا غلايا ف الحراة المونانية وححضارما. زقد كاد هيك 
بدن الإنسان ذاته حتى أدى ذلك إلى احتقار أى تغيير أو تمذيب فيه . فلقد 
وللوزا! لجان عر تيس ريده ال 


إن الفن اليونانى مثل الفاسفة اليونانية » وجدت الطبيعة الإنسانية فى كل 
منومأ 03 تقدير وإ كيار 1 3 الشم لك بذألك دن الاغريق التشكيل 12511 
والمذهب الفلسفى الهأ دل بالتطوير المتوازن لكل جوأنب الطببعة الإنسا دده م 
وصوه أفلاطرن أصيح ا قن العام لل كاد دمية القدعرة )١(‏ 8 

ولا مخفى أن التصور الاغر يقى للحياة المنسجمة مع الطريعة نال أ كير قسط 
من التطور فى الحركة العقلية لعصر النهضة الاورة والقرون التى انلها ؛ فى 
رلك الحقب تسمع صرءوأات الفلاسفة بنك ف و دهم فى ذلك الطبمعيو كن ضكلك 
القساوسة الذين نالوا الطبيعسة الإنسانية بأخس ما يتص.ور هن الذم 
والا<تقار . 


20غ2 5 لدو التناقض بس مثل هذا الاتحاه والشفكرة السائدة هن أضسرورة التخلص من 
ادن للوصول إلى المحقائق اأثاتة : وق مناقشة ذلك #فصيل طويل لا > له هذا المكان . 


0000 مك 


وحين حاول الفلاسفة الفرنسيون فى القرن الثامن عشر أن حاوا الميادىء 
العقلية محل الاسس اد بنية لاساوك اضعاروا إلى الاجوء للطبيعة الإنسانية . 

وقبيل الثورة الفرذسية ألف اليارون دى هلياخ كتابا فى جرئين بعنوان 
الاخلاق العامة أو المطاقة أو « واجبات الإنسان » بناء على الطبيعة . 

ولقهظل دن لقان اقيم اانا اعم سيو ور ينا 
ومنقشراً فى كتب ااعقايين فى القرن التاسع عشر . ولقد انضم إلييم فى ذلك 
أغلب الطبيعيين » ومن السبل أنترى الاساس الاغر بقىفىءءارات مثلعمارات 
دارون . إن مصطلح الخير المام يمكن تعر يفه بأنه الوسيلة التى بواسطتها يمكن 
أن يرنى أكبر عدد من الاشخاص فى أتم صحة وأ كمل قوة مع كال وظائفهم 


وملكاتهم 2 


وبينا نجد تلك النظرة نحو الطبيءة الإنسانية من جانب الفلاسفة والعقليين» 
فإننا نرى أن مذاهب دينية كثيرة تعرض وجبة نظر #تافة كل الان:_لاف . 
من هذه الزاوية تمتير الطبيعة الإنسانية حاوية عنصرين متعاديين: الجسم والنفس 
أو الروح ؛ ويقتصر الشرف على الروح بينها يعتبر الجسم مصدر كل شر . وإن 
رأنا كبذا حفز ولا شك كثيرا من الدينيين على ته-ذيب الجسد وقبره نحيث 
أصبح ذلك ظاهرة مشهورة ومنتشرة ‏ فوقف الفقراء اهنود الذين بتقلبون على 
ما يشبه المسامير » والسكو بس الروس الذين بخصون أنفسهم » وأمثلة حكثيرة 


55 شوك أن الكال الطبيعى لم يتل موجه وهاد للساوك 1 
لقد أعلن بوذا ما لا يقبل الشسك أن الطبمعة الإنسانية ذنيئة وعنطة » ولقد 


اعتير بدنه هو كءامل هام من أسباب شقائه » وفى ضوء ذلك استطاع أن بصوغ 
مبدأه القائم على ثنائية الدنس والطبارة : 


جومعه م١٠١‏ حو 


ومن باطن القدم إلى قة الرأس » إلى حدود الح » رأى بوذا أن البدن ولد 
دنسا وأتى من دنس » وهو ميل داتما إلى ما هو دنس» وكل هذه التأملات قادته 
إلى هذا الأساول  :‏ وهو : من ذلك الءاقل الذى يفكر فى بدنه ولا برى أنه 
عدوه اللدود ؟ )١(‏ 

ونرى أن الطرفين مغاليان : فن يصل ياحترام الطبيعة الإنسانية إلى مرتبة 
الالوهمة مخدوع مغرور؛ومن يرى أنها دنيئة بذاتها مسرف متشاثم. فالذى محدد 
قيمة الطبيعة الإزسانية هو ما يبدو من تجارب»؛ أو مدى الاضرع لرغبات االبدن 
القريبة المبتذلة فى سرف وغلواء . وغنى عن البيان أن وجرةالنظر الإسلامية تمثل 
أكثر المواقف اتساقا . وأع.ما نفعا» وأقرما اعتدالا . 

ومن الواجب أن ننه إلى أن اتجاه بعض الفلاسفة - بل معظمهم كان مشيعا 
روح ارهد فل نجد مثلا فيلسورفا ذا بال يؤثر عنه الدعوة الصر حة إلى الانمهاك 
فى الملذات أو تقد يس المتع الحسية أو الإفراط ف التماق.المادة » وعلى ذلك فإنا 
نلاحول أن هناك خعلوطا مشاتركة بين التصوف والفاسفة فىهذا الضمار: خصوصا 
فم 3 الزهد بالرغم من الاولات المديدة التى يذلا الصوفية فى سبيل التفرقة 
الحاسمة بين الزرهد الفاسفى والزهد الصوىم 

إن السرروردى '" ( شبساب الدين أنا حفص . توفى 97م ه- 4م1مم) 
يعرف بأن الزهد والعزلة من بين الوسائل الاءة لتحصيل الم رفة وأنبهها 1 
مشبرك بين الف لاسفة والصوفية . ومع ذلك فهو يبذل الجهد فى إثبات فروق 
جوهرية بين «هذن النوعين من |إزهد. وإذا دققنا النظر فىهذهالهفروق وجدناها 

)١(‏ إن الصورة القائمة للوجود الإنساتى فى رأى بوذا لته على تسكريس الهبهد لإجاد 

وسيلة لخلاس 205 .2 ,قط 06 عتانطة8 عط رطء1 316 .1 


(؟) عوارف العارف / هامنى الا<ياء /؟/هه١‏ »م 5ه١‏ 


سد ". |[ سمه 


ترجع إلى النية أو القصد لا إلى كنه الزهد وروحه » أو مظاهره وصوره . فى 
الفلسفة مثلا قد كور: الهدف صركا خاصا با كتساب المعرفة » بينما هو فى 
التصوف اولة إعداد النفس للا تصال باللهوكسب رضاه. وهذا لامنع طوءا هن 
تحقق هدف الفيلسوف أدى الصرف بالعرض مثل المعرفة - أما هرى حيث 
روح الزهد وكنره » فإن الفيلسوف ,جد متعة فى إذة التفكير والمعرفة الخالصة 


على دوين جك الصوق انه ونور قأيه قُْ ذكر أللّه الداكم ورضأه : 


ولكننا لا نستطيع أن نجارى السبروردى فى كلاستنتاجاته ؛ فى كل مر 
تاريخ الفل.فة وتأريخ التصوف شواهد كثيرة توحى بوجوب عدم المبالغة فى 
الفصل التام بين الزهد الصوف والزهد الفاسى . وقول الصوف الشبير - أن 
سلمان الداراق المتوفى ٠١؟‏ ه .هم م ه الحدكة عروس لانسكن إلا اأبيت 
الخالى » يمكن نسيته إلى فيلسوف بنفس وجاهة نسبته إلى صوق . 
وقد يفوم مناتجاه الصوفية فى الزهد والتنسك والتقش ف أنذلكقد يتعارض 
مع امتلاك الانسان لعرض الحياة من مال وجاه وما شكل ذلك . وفى الحق 
لقد وجدت بعض المذاهب المتطرفة التى دعت إلى قطع كل صلة عظاهر هذه 
الحياة نوكن هناولا فلن نووعا يكنلة لأزدعو إل ولب الحراة رأسا عل 
عقب » بل تآسع لتشمل تسكيف الانسان بظروف بيئته الخاصة » وتدعو إلى 
جوهر الزهد لا إلى مظبره وصوره وفى رأى إمام كبير من أئمتهم «أنالإنسان 
قد ي<وز الدنيا ولكنه فى الحقيقة يكن أن بعتير أزهد أهل زمانه » ويضرب 
هذا الامام المثل على ذلك بالخليفة عبر بن عبد العزير 2١‏ . 
ومع ذلك فالامثلة لا تكاد تحصر لطهؤلاء الذذين رأوا التخلص من ملمكيامم 


(1) الامع ا 


//اء أ سمه 


عنك بلء حيامم الصوفية» حى لول أ<د ثم وأشئريت هذه الجاسة مع الله تعالى 
على الفراغ بسمعين ألف دينار غير الضياع كا أنأحمد بن خضروه (ت 4٠‏ 7ه) 
لما أراد الدخول فى الطريق الصوفى كتب رقاعا بجميع أملا من الضياع 
والدور 5 زر هأ على النأاس» فن وقع في ننه تملك يوان الشيلى شفق جميع 
ما ورثه عن أبيه على الفقراء حتى أتى عليه ؛ وكذالك كان سبل بن عمد الله 
النسترى 1١‏ . ونذ كر بءض الروابات أن اهن الاغنياء أراد زارة زأهمدد 
فى رمضان »فوجده يفطر على خبز الشعير والملس؛ فلما عاد إلى منزله أرسلخادمه 
بعائة دينار إلى الزاهد » فردها قائلا الخادم : قل لسيدك : هذا جزاء من أفثى 
سره على مثلك 9 . 

وبعضهم بصيب كيد القيقة حينما صرح بأن المطلو بهو روح أأزهد نفسه 
التى بدو فى سلوك الإنسان ؛ وبقينه اننا فى يديه ملك الله.وما هو إلا خليفة 
تقال انه هذا المال: يضف قله 18 ,نتضرقي الوكيل اميق .نو افتقيه أن 
هذا المعنى لا يبعد عن الروح القراخة.ق قلي أى كن آنا فها بخص التطرف 
والاعتدال فى الزهد فيعجيئا هذا الاساس الذى وضعه بعض الصوفية « يجب أن 
يطبق الانسان ‏ عل نفسه ما هو صعب » فإذا ما وقف موف الواعظ المردشد 
دل على ما هو سول خفيف » . إن رسول الله صل الله عليه وسلم - فما برى هذا 
الصوفى ‏ يطبق هذا المبدأ حيث بمنح الامة ما هو مطاق وميسر » بينا يطبق على 
نمه هيو أذق يو اصغب. 


ونود أن تقول كلية فُْ وذأ السياق . 0ه أنه وجل صوفية أتبعوأ من طرق 


. 7٠١/١ الشمرالى/االطقات/‎ )١( 
, (؟) نسر الحاسن ااعالية //5؟:‎ 


سد بره | مسيه 
ان :هد أشقها بل وأسدها من التصد يق ؛ وصحيح أن بعضهم عأ حماته كبا 
عزيا ل بدتزوج ؛ وقد امتاع يعضوم عن الطعام لدة طويلة . وقد وصفت بءعض 
نظمبم الزهدية بأنها رهبنة .ولا رهيانيةفى الإسلام: إلى آخر هذا الكلام. والذى 
نود قوله هنا هو أنه لا يمترض على الصوف فما يطبقه على نفسه مأ دام هو قد 
اختار هذا » ولم يفرض عليه من خارج أما مساءلة عدم قدرتنا على بحاراته أو 
عدم رغينا فى تقليده » أو عدم موافقتنا على منبجه » فثىء أخر >سو ذا أن 
نمير عنه وأن ننقده إذا تخطى الصو حدود نفسه وسائل الناس أن يقتدوا به ؛ 
ونصب نفسه قدوة . ولعل قصة السيد الرسول صلوات الله عليه مع الصحابة 
الذين عزموا على أن يلزموا أنف- بم با“شياء قاسية تستغل فى هذا المقام » فيةسال 
مثلا : إن الرسول لم يوافق على ما عزموا عليه ؛ وصعد ادير وحذر من هذا 
واظن أنه صلوات الله عليه رفيق بنفسه » ومن ثم رفيق با مه » فهو نصوم 
ويفطر ٠‏ وهو 5 النساء الخ دل قم ذلك فإن سماق القصة ذاتها 5 شرم 
من روحبا يدل عل أنه صلوات الله عليه خشى أن يقتدى ممؤلاء فيسلك الناس 


هله الطرق اأصعية عبل م فمبأ هن احرج لبعض اناس 4 ومأ جحل أبله 6 هذا 


الدين 1 


ولوكانت هناك ضهانات كافية لحصر هذه الاعمال فى أذراد قلاثل ؛ لجاز :أ 
أن نظن أنه كان منالممكن أن يكون موقف الرسول ثيدًا آخرء وإلا ذلكان تورم 
قد ممه الشريفتين من كثرة الصلاة ؟ وام كانت إجابته الخالدة لليتعجب من هذا 
مع أن الله قد غفر له ما تقدم فلن روما ا و او كين عيدا شكورا؟, 

ولا عن لا أن ننسى الموقف الخالد الذى وقفه الرسول صلى الله عليه وسلم 
من زوجاته بناء على تعاءات إهية. فقد رأت زوجاته صلى الله عليه ول ٠١‏ 1ل 


د 4 عت 


إليه من 'نروات تنيجة غزوة بدر وما يتمتعن به من ملكز يتطاب مستوى أعلى 
فى الحنأة . 

ولكن لشد ما كانت دهثة ة العالم والزوجات أن خيرن بين إحدى إثنتين 
لا يمكن امع بينها. فكأ ذبرنا القرآن ‏ إما أن يفارةن الرسول على أن »نحن من 
ومع الحماة ما طان » وإما أن يلازمنه وتخترنه لوجه الله ؛ م-ؤثرات ذلك على 
زينة الحماة الدنيا . وقد كان قرار الزوجات الام إلى جانب الله ورسوله . 
وفى هذه القصة نقطتان هامتان : 

١‏ - الرسول صل الله عليه وسلم كان فى استطاعته أن يب زوجاته إلى 
ما طان , وهو أجود من الريح المرسلة» وكرامته تاأنى عليه أن ينتظر طاب 
اازوجات. و!.كنه مع ذلك رفض هذا الطلب بناء على تعلمات إية ؛ وفى 
الواقع ه. لم يرفض إلا المع بينحبة الزوجات له وزينة الحياة؛ حتى لايقال نه 
هل علمون هذه الاعة : فقاد عرضبما عليرن بشرط التخلى عن معساشرته ؛ وذلك 
شير إلى أن القيادة الروحية ‏ التى هى موضع الافتداء ‏ لا تتناسب مع الميل إلى 
زهرة الحياة ومتءبا ؛ حتى من هؤلاء اللانى جبلن على التزين والخلود إلىااندومة 
والتق ودوفن الساء:: 

؟ - موقف الزوجات النهائى الذى اخشار الله ورسوله على متع الحياة 
وزياتها جعابن جديرات بالقول الإلبى «لستن كأحد من النساء إن اتقيتن» حيث 
يضاعف لبن الثواب والعقاب معأ ؛ لانهن فى مجال القدوة أيضا . ومع أن 
حرمانمهن من عشرة |أرسول فى لير نملون متعة البأة يعءتمر خسارة روحم-ة 
أبد ب فتّد عرض ليبن لاعلى سبيل الإغراء ' بل على سبيل التوجيهالصريح 
الحازم . ونمتقد أن شخصية زوجات الرسول صل الله عليه وسلم آم تتبلور فى 


000000 د 


وضوح واحكتال إلا بعد هذا الموقف . فلم يكن التزوج وحده من الرسول 
كافيا فى تحديد المستوى الروحى لرؤلاء :وإلا لما كفرت امرأة نوح وامرأة لوط 
مثلا وهما زوجتان لابمين . 

وقد اختلف موقف الصوفية من الزواج » فلم يحمموا على طرحه أو اعتناقه 
وأبرز من دافعوا عن ضرورة الزواج أبو القاسم الجنيد وسهل التسترى . اقد 
قال الجنيد « أحتاج إلى الزوجة 5 أحتاج إلى الطعام » 2'١‏ . وقال التسترى وقد 
سدّل عن النساء ه الصير عنبن خير من الصير عليين » والصير عايون خيد ممن. 
افير عل النا ني« 

ولا نخفى ما فى كلام التدترفودمن الاتد ين سنو اقوط تون اللسناء 
ويلاحظ أن معظم 
من عدم قدرت6م على النبوض بالمسءولية نمهوضا كاملا » وذلك ولا شك اضعف 


الصرقية الذين توا اليقساء ف الوزوبة كانوأ متخو فين كديرأ 


شخحهوى يردا ره . و لدسن موى ذلك أنه إيا وول 5 الاتصرف مأ كن أن 
نسميه بالموقف العداى والعدوانى من اللرأة . فهى لدى بءعض الصوفية داخسل 
الإسلام وخارجه , فتنة ؛ لانها خلقت للدنيا وإن أظبرت التنسك والتق_وى ؛ 
| 


فد نبأ مهرون مهوأها . إن شمعحت دعت ») وإن جأا عت تصافت » وإن دز بت 


تسخطت » وإن رضبدت أنمت (؟) 
وخلاصة ف جب أن شال إن أزهد له صور معد ده بعضهأ متطرف 
وبعضيأ مغك ل ولكن أساسه ودوهره قر ذئ إسلامى 6 وفى الواقع م احكلك 


دنا واحدا يغفل ذكر تفاهة المادة من ححدث اعهاد الإنسان الكلى عليها دون 


١١5١ شر الحاسن‎ )١( 


(؟) الصدر نفسه ا ١4‏ 


[|[[ سه 


أن يؤدى ذلك إلى جباما أو عدم الانتفاع اللائق بها والقرآن ملىء بالآيات 
الدالة على قصر ذثرة هذه الحياة وعدم فيدى أوتقةاه أن دوام نعيمبا ولذتها . 
وأن على الانسان التوجه بممته الإبجابية وروحه الخلاق إلى ما هو أسمى من 
مثل ومبادىء؛ هى قانون حماة أخرى أبدية . 

فاذا حدثنا التاريخ عن لقاءات بين بعض الزهاد المسلمين وبءض زهاد الملل 
الاخرى كالسيحية والبوذية ... ورأنا فعلا وجود بعض مظاهر تآشابه 
لدى صوفية الإسلام ولدى هؤلاء الاجانب » فالواجب علينا أن نفرق بين 
الشكل الصورى المأثور وبين الجوهر المستور » ولنذظر فيما إذا كان من اللمكن 
أن يكون هذا الصرفى قد اعتمد فى تجربته على نص قرآ نى » وهل اعتهاده 
عليه بدو متكلفا مفتعلا أم 00 7 نبحث أ يضافما إذا كا نهذ الصوفى 
قد اقتس بعض الاقوال الاجنبية للاستئناس الرأى الإسلامى لا لتأسيس رأى 
أجنى فى الإسلام . فإذا ذكر لى باحث مثلا أنفلا نا الصوفى قاب ل راهبا مسيحيا 
فى صومءته وجرى بملبمأ حديث حول الزهد أو دول الاخلاص » م سة.ط 
بن دقن |اوجووعاثين سحن قن ااتضوق الاببلامى نا عل هددنه القفنة أى 
تلك . هذا الباحث فى رأينا ختار الطريق السهل الكسول الذى لا يمكن أن 
يرضى رغبتنا فى التحقيق والتعمق . فإن شخصين قد بلتقيان و «تناقشان ليجدا 
أشعينا دنا يراى واحد » كل منها قد وصل إليه مستقلاء ولم يكتشفا أمما 
دينان بنفس الرأى إلا عند المناقشة » فول تقتضينى الدقة العلمية أن أقول إن 
هذا أخذ من ذاك ؟ أم أن الاصح أن أقول على سبيل الاحتياط » ربها كان 
لقاؤهما المتيادل سببا فى بلورة الرأى وظروره بمظبر متوحد ولكل منها نصيمه 
فى هذا الجبد , 


ولدس معى هذا أننا نكر ودود انان أجنبية فى التصرف 6 وَلكنا دك 


- 


قيمة معظم هذه الآثار فى التصوف » وسنرى أن أغلب ذه الأثار يمت إلى 
الناحية النظرية الميتافزيقية فى التصموف أكثر مما بمس الجانب العملى » بالرغم 
من اأشواهد المكررة والتى بصر علما أغلب الماحثين عن هذه الاثارقااتواحى 
العللية . إننا نرى أننا لو صدقنا كل الأراء الخاصة بوجود آثار أجنبية فى كل 
ناحية من نواحى الته.وف » لخرجنا ممذه النقيجة المضحكة والمزرية مءا» وهى 
أن التعووف لاد كمي ماما لل ل ركاذ ا الاره وو لاتعاءروالافيان: 
تم لصقبا وإظبارها ككل متوحد بمعجرة غارقة ‏ وهذا كلام لا يقوله عاقل . 
وممنا أن نشير إلى أن هناك ا لحماة الزهد والتنسلك : الجسانب السساى 
والجا نب الاعانى #أمااق الماتبية الاول قرافي قله التخاصن من نض الأشياء 
النامينة ال اتقكااب عادا اق قفر الاتبان مقا مدو آنا الجاتيه الاين فيا عي 
فيه | كثساب صفات جيدة . فى الاول صراع وحرب ومجاهدة تنتهى بافتلاع 
أثر ثىء هذهوم » وفى الثانى انتلاء وحياة ذات مظبر كالى ليق بالحياةالروحية. 
وبلاحظ أنه فى الجانب الأول مثلاً يذكر د جع النبى عنه شرعا من الكذب 
والذنب » والاغترار بالنفس أو بالمال الخ ... لانه لا يبقل أن ينى المكارم 
مع وجود أسس الرذائل . وممسكن وصنف 0 الجانب السلى بأنه قتل منظسم 
وتدرحى لكل الظواهر البى أساسها اندراف النفس الانسانية بتمسكبا المفرط 
يأنا نرتمأ وضيق نظرها وتعصمما . 
وقد لاحظ. بعض الصوفية خطورة معركة التصمفية هذه؛لآنها مقاومة لنوازع 
وممولتكاد تكو نفطربة نظرا اتأصابا فى النفس وتثيتم| حك العادةوالتقليد. ولبذا 
تصمح هو لاء باتباع الحكة والاناة والتدرج فى هذه المعركة وإلا أدى الإفراط 


فى هذه الهر ب والطفرة إلى إلى 0 ا دوأاقب ما فى ذلك الجزون ٠ )١(‏ و#تدظ. 


)0010( ومن أوذضح من دن ١‏ كدواهناء النقطلة اند والنسة رى واله 50 


امع 


علباء النفس التحليل بأمثلة كثيرة للإفراطىهذه الناحية » ومن دواعى الاعتزاز 
أن هذا مانه عليه بعض علءاء ومتصوفة الإسلام الآرل:3ك ان عورال الف عأم 
١‏ . ولعل هذا هو ما حمل بعش هؤلاء الاتصرفة الاوائل على تخصيص 

عدال معينة للميتدئين يلاحظ يبا الاعتدا ل النسى ذا فوتكم اعنال الاريك 
أو ما العو بم بالواصاين 

على أن أطرف نقطة يرجه بءعض الصوفية نظرنا إليراء هى أن الرهد الامثل 
هو الذى لا بازم بصورة #ابتة أو مظبر واحد أو طقس خاس . بل الزهد 
الآمثل هو ذلك الذى لايغفل فيه الانسار. عن الله أيا كان مظبر أوشعيرة 
هذا الزهد . ويقول أحدم فى هذا الصدد:إن واجب الإنسان إذا جاع أن ياجأ 
إلى الله الذى ابتلاه بالجوع » وإذاشبع أن باجأ إلى الله الذى ابتلاه بالشبع » و إلا 
طغى وبغى ٠.‏ فالإنسان فى حاليءه مو ضع اختيار ومخيص 

وهنا يذبغى أن نسأل هذا السؤال : أيعتقد الصوفى أن الزهد والتقشف هما 
الوسيلة المماشرة للاتصال الله ومعرفته ؟ وإذا كا نكذلك ألا ددن أن قال أن 
الاتصال ,الله ومعرفته أمر ا كةسانى ؟ 

وللاجابة على هذا السؤال نقول باختص ار إن بعض مؤرتى التصوف 
سجلون خلافا بين الصوفية فى هذه المسألة) حيث يرى يعضوم ان وسملةمماشرة 
بدونها يستحيل الوصول أو المعرفة أو الرضا ... أل . ويستشهدون بالحديث 
التبوى « رجعنا من الجباد الاصغر إلى الجباد الآ كبر , فى تأبيد رأمم ؛ والاية 
الكر م ه والذين جاهدوا فينا لبد ينهم سلا 


و#ول أحدهم 5 إذا عدت أبله فسةال قر به ؛ وحديث لاعمادة ولا ورب ع 


أما الفريق الآخر فيرى أنه لانوجد وسيلة مباشرة للا تصال بالله والآرب 


000 


منه إلا فضل الله سيحانه . ومع تقديرنا لهذا الكاتب 2١‏ الذى نقل هذا ال_لاف 
فإننا نلاحظ أن طابع عل الكلام يغلب على هذا الخ-لاف . فاذا جاوزنا ذلك 
وكدد نا أن القدرقنة لذ انافاع عترفوين بان المعول الأول والاعنيدن نكل 
مابأتون وما«دعرن هو فضل الله سبحانه؛وإذن فلاحل لادعاء وجودرأى صوق 
شادى بالاقتصار فى , صول إلى الله على الجبود الإذسانى » ولكن يجب أن 
ضاف إلى ذلك أن أ ب الصوفية منالناحية المءلية كانوا ياتزمون بتعالي الزهد 
ورطقومما ا ذلك نوا كثيرا إلى عاورة الاعتهاد عليها والاغترار مما 
وإلا أصبحت هدفا فى ذاتها . بل [نمم نببوا على مواطن الخلل فى مظاهر اازهد 
والتوكل » وبيذوا أنما قد تكون حجر عثرة ل بدلا أن تكون لنة مكونة 
فى الطريق إلى الله » ومن الغريب أن نجد هذا الكاتب ( الهجويرى) يسجل 
هذا الكلام مباشرة بعد عرضه لمعركة الخلاف المزعوم . 

ونتتقل الأن إلى نققطة أخرى وهى أن بعض الصوفءة بلاحظ أن أغمالأزهد 
وتعائمه عدر هامة بقدر مانحدث من تبيئة نفسمة للتعامل مع الله . ومهذا تصبح 
وعا من أخلاقية الصوفى التى اتزمها بدأ . ولكن ذلك صحيح إلى درجبة 
محدودة ؛ بعدها تسكون انفس قد استأنست بالحياة الروحية وعشةنت هذا انجال 
الجديد » ولم تغنهذاك معازضة أو عقاوفة كيف تناو نما المتفة واليلا. 
سؤاءةوسى اتبيين الحياة ارروحية سيا طيعنا سبللا سنتزمل ومطلقكا بها ون 
يسمى بعض الصوفية هذه المرحلة «بالعروفية » ويريد بذلك أنه قد أصبح خلةا 
ثابتا فى النفس طيع العزوفية والنأى عما يتصل بكل ميل أنانى أو فردى ؛ ومع 
ذلك فقد لاحظ بعض الصوفية أن هذه ا ارح لة لاتمثل الكمال المنشود؛ لان 


ألصء وف فى هذه المرحلة .ذء وق لذة بجاريه اأزرهدية و بجد متعة خاصة قى مزاولة 


. ومابدها‎ ٠١١ الهجويرى فى « كشف اللجوب » ترجة نيكلسون ص‎ )١( 


000 


التقشف والنسك وممنى ذلك أنه ل تخلص ترائما من الرغبة الآانانية أو الشخصية؛ 
حتى ولوكانت هذه الرغبة سامية . ونتيجة ذلك فقد تحدث بءض الصوفية عن 
د الزهد فى الزهد » أى عدم الانتباه إلى قيمة أو أثر ما يؤديه الإنمان فى 
حاة الزهد , لآن الصوفى مها سما فى زهده فهو لم يثرك إلا ماهو عدم القيمة 
بطبعهء وقد قال أحد الصوفية فى رفض امعى التقليدى للرهد: 

وهن أن لى شىء ويد ترك .٠‏ وماالأزرهد إلا أن أزهد فى |ازهد 

وما أنا إلا عبد رق لمالك .٠.‏ فن غيره أنا لاأعيد ولا أيدى7) 

وقد نأقش بعض الصوفية هذا بالتفصيل فيقولون مثلا إن قيمة زهدك [ ما 
تقاس بما زهدت فيه . ومها تصور الإنسان من ثمول زهده لاشياء كثيرة فبى 
لن نخرج عن نطاق هذه الحمأة الدنيا « وما الحيأة الدنيا إلا متاع الغرورء م 
5 تزهد فى هذه الهياة الدنيا لترغب فيا هو أسمى فى الآخرة بل لا هوالاسمى. 
وهو التمتع بالنظر لوجه الله الكريم . فأى جبد يمكن أن تنسيه إلى نفسك وأى 
همة يمسكن أن تدعيبا . وهؤلاء لابريدون أن يليوا إلى أن الزه-د يحب أن 
يكون فى شىء أسمى من الحياة الدني ا مع وجود بءض الصوفية الذين 
صرفوا الانظار عرن الاهتهام بالثواب أو الجنة... بقدر ما ريدون أن 
شتوا أن جلال الهدف وسموه برتخص فيه كل شىء خصوصا إذا كان هذا الثىء 
بطبعه رخيصا . 

ومن الصوفية من لم يعتبر الرهد متناما البتة . وقد ذهب إلى ذلك أبو يزيد 
البسطاى حيث يقول « فإنى كنت زاهدا ملاثة أيام : أول يوم زهدت ف الدنياء 
والثانى فى الاخرة » والشالث فى كل ما سوى الله ه فنسادانى الحق : ماذا تريد ؟ 
فقلت : أريد أن لا أريد ‏ لآنى أنا المرادء وأنت المريد» وقد أنتةقسد قول أنى 


- |]|1 

يزيد هذاء وانبرى ابن عر للرد.ع.لى الممترضين عليه.. وللكننا نلاحظ أن أبن . 
عران قحا رة ادكه شين لأ زه إذا كشف الغطاء عن العبد لم يزهد ولايذبغى 
له أن.زهد دفإن العمد لا.زهد فما خاق له ولاكونزاهدا إلا من بزهد فم خاق 
من أجله وهذا لإيصح 1 نه فال هد من القائل به جهل فى عبن القيقة » لان 
مالدس لى لا أتصف بالرهد فيه » وماهر لى لامكننى الانفكاك عنهءفأين الزهد؟ ١‏ 
وقول البسطاى أضا واد | ل جو بين لان ثلاثة فأوهم اأزاهد بزهصده, 
والثانى العابد بعبادته والثالث العالم بعلمه»ءثم قال : مسكين الزاهدء قد ألبسزهده 
وجرى به فى ميدان الزهاد» ولو عم المسكين أن الدنما كبا سماها الله قليلا , ؛ 
فك ملك من القليل ؟ وفى ؟ زهد ما ملك؟."" . 

ولقد طبق الصوفية تقر ببا هذه المستويات الختلفة على كل الفضائل التى دعوا 
[ليباء مثل الحبة والذكر والتوكلء واتتموا إلى أن قة تلك الفضائل ت#صل عندما 
لايلاحظها الإنسان» بل لقد سخر بعضبم من فسكرة الذكر ذاتهاء ورأى فيبا ما 
يلىء عن انحراف العبد وغفاته م ندل على ذلك كلمة الذ كر . وهذ! الصوق 
لار يد يذلك أن يقال من قيمة تلك الفضائل أو المقامات » و[نما ما يوله هو 
تعبير عن مدى #7أصل ودوام الشعور بالحضرة الإلطهي-ة بدرجة كبسيرة تخو له 
أن ول : 

عبرت لمن نشول ذكرت رن بل أننى فأذ كر مالسيت 


شر بمرت ألمب كأساً رول من ف 50 الشراب ولا رودت 


(1) فتوحات /؟اوم؟ 
(؟) حلية / 517/٠١‏ ط بيروت 


الفعسل سابع 


إن بحوث ولم جومس - الرائد النفسانى الكبير - أدته إلى أن يعلن فى كتابه 
: أنواع التجرربة الدينية » 6560 21ءم1]8 كتاماع 11ت 05 5غ ناعرولا أن شعورنا 
العادى ‏ الشعور العقلىا سميه ‏ ليس إلا نوعا خاصا من الشعور (العام) 
بنما ترقد حوله محتجية عنه بأ<لك الحجب أشكال كامنة من الشعور عنتلفة تمام 
الاختلاف ١‏ إن هذه العيارة توافق تماما الشءور أو الوجدان الصوفى ء بمعناه 
العام . إن هذا الوجدان تخالف كلية شعورنا أو وجداننا العادىالذى تحده الحياة 
اليومية الرتيبة . ولكى نوضح هذاء علينا أن نسأل هذا السؤال . 

ناف السااضن الانات ةد أو اهامر ال كن هذاذا السيادئ مه 
وجدان كل بوم؟ ! بمكننا أن نشبه هذا الوجدان بينيان ذى ثلاثة أدوار : الدور 
الارضى » وييتكون من الإ<ساس العضوى - مث لالمناظروالاصواتوالمشمومات 
والمذوقات والملموسات .. ال . والدور الثانى » ويتكون من الصور المتخيلة 
الى الف هرثا سوائ ماذج عقلية من هذه ال#هسوسات .. الدور الثااث ومحدد 
المستوى العقلى الذى يعالح اللتصورء ويعنى بالاظر والفكر امجرد» ويمكن أن يكون 
انتاجه عرضة للخطأ والصواب. 

قدبر ى بعض الفلاسفة أنه ليس دقيقا أن نصف الالوان والاصوات . 
بأنها محسوسات أو نقيجة [<ساسات » وقد بر ى بعضهم أنها ليست تماذج لهذه 
الإحساسات » ولكن هذه النقاط الخفية لاتهمنا هنا بقدر مارومنا أن تعسرف 
مانريد عندما نشير إلى الاحساسات والتخيلات والتصورات ؛ كعناصر أساسية 
لواحن المفرفة ال :ضوييا قتدوونا الخنادق .ا عت أن تضيدف: أن. هناك 


نأحمة أخرى ( أمة من الناحية الا رلى؛ ومحدودهة عامبا وه ىالعواطاف والبزعات 


0 كك 


والرغءاتوالارادات؛ و مك نأن نسمى كل هذا اأبناء الضخم بما مويه من عناصر_ 
بما فها من [حساسات وتخيلات وتصورات » وما يصاحبها من رغيات ونزعات 
وعواطف ‏ وجدانا الحسى والعوّلى . 

والآن: حت أن :تدان أن الوجدان الصوفى ينتاف مام الاختللاف ءعرن ‏ 
الوجدان الذى تحدثنا عنه . ولا بصم أن نفهم من هذا أنه وى ا اه 
من الاحساسات أو الافكار أو المشاعر سب ؛ فليس الام كذاك على الحقيقة 
ةل ناا لضي دقر ات بدرك أ و برى ألوان مافوق البنفسج » وما دون 
الأآخرة وأن يعض الميزانات عكنا أن تسدع الاصرات الى لايمكننا سماعبا ؛ 
بل قمل :1 أ ضاأ أن عض الخلائق قد لماع بحاسة سادسة غداية عام الاخولانف 

ن الحواس الس . وكل هذا ولا 4 لك أنواع من الإحساسات تختاف عن 
اعبان انا كنا بالرغم من ذلك ماتزال تسمى [حسساسات؛ ولا ترج عن 
هذا التنطاق . والوجدان الصوق يجب أن يكون خالمأ يا من كل هذ ه الاحسا. سات » 
بل من الاحساسات على الإطلاق »15 يحب أن مخلو من الافكار والتصورات ؛ 
وبناء على هذا ء لاعكن وصفه أو ليله فى ضوء الوجدان الحسى والعدلى. وهذا 
السبب بجع الصوفية الخاص عل أن تمر بتهم الصوفية فى ما لايمكن وصفها أو 
الإحاطة بها فى عبارات » لان الكايات [نها تتولد من وجداننا الحدسى رائعة_لى : 
وحمل فطباا"عناضر هذا الورجذان يخ ذل الوجدذان الصو قفن هدكه 
العناصر - بالاستثناء المشكوك فيه لاءواطف - ولحذا بدو من المستحيل - 
والآآس عل :هذا عه وضفي القوررة الضوفية :ا ية عبسارة » مها كانت » وبالرغم 
من هذا فإننا بجد الصوفية أنفسهم » يصفون تجار .مم » ولكنهم فى الوقت نفسه 
شيؤقا آل أن الظياك اق متتهدان ادن نساسة مقي أ انو عل العوييى يدق 


00 هله التجارب. وهذابا لطبع» يثير مشكلة خطيرةفى وده فأإسفة التصوف نفسما. 
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إن لا محدودية التجربة الصوفية وعدم مطاوعتها الوصف #هلنا نستيعد منها 
ماأشيع أنه منها» وأنه ملازم لها كظاهرة » ونستبعد منها كذلك ما أثر عن 
بعض الصوفية على اختلاف عصورمم وبلادهم وأديانهم أنهم تمتموا به من مثل 
هذه الاشياء الغناذة اال لكر وول ضورهر التصر فى قلدل أو كثين, : 

وف هذه الاشياء الى سورد الأعتةاه بأخاماذزمة اعرف اروية الاشباح 
والارواح ومماء الاصوات الخفية المبومة » واليصر المةن_اطيسى » أو رؤية 
الاشياء غير المنظررة ومصوبوم؟:نواء أو كل مانتص ل بالطلبيات والمعميات 
0001111 أو .ادل الشعور عن طريق الوساطة الروحية بوطاأومعء1ه؛ أو 
اقلق ,بالأوادنقة ةلومع مز" الى :غين د اهما" عب الناسن أن وسهوة 
خوارق!/. 

والبس اعكتماى فده لذو ذفن مردآن الكيور يه الموافة نتن امعد ابه الى 
اقتناع نقد لتوقوغنا ذو | مكدو النب الفتوظ الذي :د كر ناويا رقا وهو ان 
الاخرية الصو فة 6 واتيطما الوجدان الضوق ين الدادى و الخال من المتاضر 
الحسية والعقلية . وهذه الأشياء الى عددناها كا هو واضح لاتخسرج عن نطاق 
الحس أو النقل. ولتوضيح ذلك فانفرض أن إنسانا مارأى شخصية دينية كبيرةأو 
رجلا صالحا أو ببيا من الانبياء - لاشك أن مأيرآه هو هيئّة لشخص له حدود 


(1) الواقم أن الصوفى قد يقع نحت تأثير مثل هذه ااظواهر » ولسكن الصوفية على 
اخنلافهم لم يتصوروا وجود رباط وثيق بينما وبين النجربة ااصوفية أو الوجدان الصوى 
لاشتراك القديس والذب فى مثل هذه ااظواهر . 

انظ فى ذلك الرسالة القشيرية والحابة واللسم فى التحذير من الاعتّاد عليها وقارن 
.2 قل .5 ,28151121510 ,لاعططعد2 .ن) ]1 

وكتاب 3565ا0135 فطة ؤت و5وسضتطيوع1 عطل1 . للمؤلف ‏ .5966 .110 
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ومعالم ولون وثياب ال ... وكل هذا . لاخرج عن نطاق الحس » ومن ثم 
فواسطته الوجدان العادى ‏ ميدان الحس واعقل. مرة أخرى » دعنا نفرض أن 
إنسانا ماتتبأ موت جار له ؛ إن ااعناصر الى هو مطاع عليها لاتفارق مي دان 
اللي و التخيل؛ مثل إنسان ميت مكفن على نعش الل ... والخلاف الوحيد بين 
هذه العناصر العادية ‏ المكونة لآى حادثة عادية وهذه الحادثة » هو أنه 
فى الحالات الآولى رما تألفت العناصر فى صورة غير مألوفة فى واقعنا البسدوى 
اذا نسو 1ن رصق ورور عور ةتضيررة ىن السيكا نوصو آنا امن ا جدة 
بيضاء ... لابمكن أن تخرج عن نطا-اق الحس والتخيل » وإن بدت فى ثوب 
عو ها اران بالا 2ه عور للفو لو ران هذا اللعرية أن هاه التووية #تدمن: إل 
وجدان داف عن لدان الحسى وااعةلى. 

هناك نقطة أخرى نود الإشارة إليبا . وهى أنه لايجب أن يظن أن هناك 
أفكارا الوجدان الصوفى على الاطلاق . يح : الضو قبت تقوو دصو ىمد 
يذكر 5 عن تجر به بعد أن تنتبىء وهو تذكر هاحين يعود إلى وعيه العأدى 
المقيد بالحس والعقل . وللكن فى التجربة نفسبا لابوجد أى فكر . 

وقد يقال : إن أى وجدان أو وعى بغير إحساسات وبغير تخيلات وبغ-ير 
أفكار » أمس لايمكن تصوره » ومن ثم لابمكن وجوده . هذا القول قد يكون له 
وجاهته ولكنه يعكس سذا جةخفية لآنه يفترض أن احتهالات هذا الكو نالكيير 
مقصورة عل مابمكن تخيله أو فرمه بالقوى الانسانية العادية؛ قرىالإنسان الذى 
يدب على رقعة صغيرة من اراب تسيح فى فضاء لامتناه , 

ومن الناحية الاخرى » ليس هناك مبرر لافتراض أن الوجدان الصوق 
مدر فا الأفك ندع أنه كو يدانا النادض اما نمب مق حرف انه شعبة 


لتدرج طبيعى » وبمثل مرحلة من مراحل التطور » بوسائل معر وقة وهموجودة 


دعم ب 


لدى أناس قلائل. وهو يعتر حقيةة سمكولوجية تدعمبا أدلة كثيرة ٠.‏ وليس 
تكذيها أو استبعادها رأنا حصيفا » بل جبل وإباء لاستيعاب الادلة الكافية 
اللقنعة . ولمكن بحسن أن أشير الى أنه نظرا للقلة النسبية النى يامتع با ظبور 
مثل هذا الوجدان ؛ يجب أن بخصص له قسم خاص يمكن أن نطلق عليه ١‏ قسم 
الظواهر النفسية الشساذة » نوهو 1مطعءووم اقدءمصطم وبكاد يكون من المتفق 
عليه أن لفظ ١‏ الصوف » لايشمل إلا اللشخص الذى تمتع وحده بالتجربة الصوفية 
بصرف الاظر عما إذاكان لك القدرة على حسن الأداء فووصف هذهالتجربةأولا. 
فالتجربة شرط أساسى لابغنى عنها امتلاك أزمة الملاغة» وروءعة الوصف وعءق 
التحليل . ويمكدننا أن نوجه النقد إلى أواتئك الذين يصفون أناسا بأنهم صوفيون 
يجرد أنهم يشاركون الصوفية عواطفبم » أو لهم إلمام بتعاليمهم » مع تمتعيم 
بالقدرة على العرض والميان . 

ويلاحظ أنه حتى فى هذه النقطة» يمكن أن يلفت النظر إلى أن لفظ «التجربة» 
غير مرض على إطلاقه للا يثير ذلك من غموض وجدل . فقد «قال مثلا ماذا 
يقصد بالتجرية هنا ؟ أهى التجر بة العلمية بشروطبا ؟ وهل يؤدى ذلك إلى اعتمار 
التصوف علءا بالمعنى المفبوم لهذا اللفظ فى العصر الحديث ؟. ولذلك اختاربعض 
الباحثين لفظ « الوجدان أو الوعى الصوف بدلا من التجربة الصوفية خروجا 
من هذا الخلاف . وسترى بعد قليل كيف نفهم الالفاظ: فكرة صوفية» تجربة 
صوفية ؛ وعى صوفى » مزاج صوفى . 

إن اشتراط معاناة التجربة الصوفية فى صلاحة إطلاق لفظ ١‏ الصوفى ء» 
على أى ص يقصد به فى النهاية عزل الأفكار المشتركة المتشاببة التى تختلف فى 


مصادرها مثل العدارة 9 الزهن غير حفيق »2 إذا صدرت ون صرق وإذا صدارت 


حت + ؟] يد 


من فيلسوف . فصدورها من الصوق #عبير عن حالة شهورية بعانيها فى تر بته ) 
وتشير إلى نقطتين : 

() أن تجحربته لاتقاس بالوقت لانه يتمتع فيها بأشياء ستحيل فى 
المقياس الزمنى العادى حص ولا . 

ب ) أن هذه التجربة بالنسبة له تعتير أكثر وموقا ويقينا ‏ إلى حد ما 
من أى تجربة أخرى . وصدور نفس العبارة «الزمن غير حقيقء من الفياسوف 
الذى لم يتمتع بنفس التجربة [ما لآانه تبنى مشل هذه الفكرة على أنها نتيج-ة 
تفكير عقلى , 


ويجب التنيه إلى أن الفكرة الصوفية ‏ ويقصد بها الفكرة التتى خاقت 
للمجة تجر به صوفمة ؛ قل سكون صادقة ؛ وقد تكون كاذية) ولكننا لايد وَإن 
تكون ول نشأت عن اجر 4 صوفية أصياة : 
التجر بة والتفسير : 

فى اللملة الاظلية قد مدو شىء 5 لامع ؛ اظنه بعض الاشخاص ث.--ا أو 
خالا 4 واظنه البحعض الآخر ملادة أو وبأ بتكن معافأ على حيدل 6 وود وان 
دعص آخر ١ه‏ صءره بضساء ب قُْ هذا الال :رى ١‏ . تجدر به الاقاص 
الثلاثئة واحدة وأصيلة وغير مصطنعة»على الرغم من أن التفسيرات لهذا الثىء - 
موضوع التجربة - #تلفة . واختلاف التفاسير هذه الظاهرة لايؤدى منطقما 
إلى كذ يب التجربة نفسها. وكذلك الحال فى التجرية الصوفية.فيجب عامنا لى 
تقوم التصوف وتراثه أن يسكون لدينا الاستعداد والاناة والصير ف التفرقة بين 
التجربة وشرحها وتفسيرها » سواء أكان هذا الشرح وه.ذا التفسير مق-دما من 


الصوق نفسه أو من أى إنسان آخر له دراية بوصف وشرح مثل هذه التجارب 


1+8 له 


مغ ضرورة الإلحاح .فى ملاءظة أن اقيم و الشرح يتكون غالَا بعد 
ْ سينا 
انتباء التجر بة؛ وفنا ندخل الجاب الل واشكر 6 عوط صتاير 
فى مثل هذا الشر- خ. ل ان | 
.و لبسى ينه الغ رتب أن غيد. اتجادنه موفنية متقابية ى. مثافتب اد 
الكدوتا هط كلتلا شرحرا واتفشسير يها لذبن | سا وليك واج تتنيا 
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المميّلاللشامن 


هل التجر بةالصوفية واحدة فى كل تصوفءأم أنها مختلفة حتى داخ ل التصوف 
الواحد؟. لقد ذهب بءض الباحين إلى أن التجربة الصوفية واحدة فيجميع الهم 
رغ, اختلاف دينها ومذاهيبا؛وعزوا مثلهذهالتجربة إلى الشوق العميق الكامن فى 
الروح الإنسانية؛ اعرفة المق الاسمى ولقائه والانصال أو الاتحاد به . وقد ظل 
هذا ألر أى يذ الذى عنعيه قواهك لاعصر ا د متا بنا غل القن 4 ومةتفيا يكل 
قولء» إلى أن جاء بعض الءِاحتين ووصه بالتعدم المسرف » الذى جاء نقيجة 
ملاحظة سطحية للتجربة الصوفية التى تختلف ف الواقع من وطن إلى وطن» ومن 
دن إلى دن »؛ بل قد تختاف داخل الدين الواحد نفسه . وسترى أن لكل رأى 
وجاهته من زاوية خاصة؛وجدر الإشارة إلى أنه على نه هؤلاء الذين يذهءون 
إلى اتفاق التجربة الصوفية » رغم اختلاف الدين والوطن الاستاذ االكبير ج ولد 
تسمير» والمستشرق الا #ايزى الراحل أرنولد نم كلسوت يروو [مط23 .18.3 وخلمفته 
الاستاذ الجليل أررى وطق .[.4 جامعة تبردج. وقد هاجم هص ذا الرأى 
بصورة قد لا تخلو م نالقسوة الاستاذ زيثر «مصطوه2 أستاذ الدين المقارن جامعة 
أكسفورد » وزعم أن التجربة الصوفيه تقع تحت ثلاث صور . 

وقبل الدخول فى تفاصيل ألوان التجربة الصوفية يمكن أن نفترض أنه رغم 
التسليم بأنه قد تختلف بعض هذه الخصائص من بلد إلى بسلد . ومن عصر إلى 
عصر » ومن *قافة إلى *قافة أخر و- رغم ااتسليم ,هذا فلا شك أنه بوجدك 
عدد من الخصائص الأاساسية » تشترك فيبا كل ألوان التجارب الصوفية . بل 


م[ له 


مكن أن نضيف إلىذلك قولا: إن نقط الاتفاق م بكثير جدا من نقط الخلاف» 
حيث تشكل الاخيرة بعض النواحى السطحية الى قد تشبع فضول بعض المغالين 
فى التحليل والمقارنة . 

كيم أن اؤتراضنا هذا يحتاج إلى فحص شاه ل ودقيق جميع الاورصاف 
والشروح التى قدمما الصوفية وعلماوهم لتجاريهم فى العالم كله ؛ حتى بأخند هذا 
الافتراض مكانه اللائق من الوثوق والتحقق . وللكننا نعتقد أنه من خلال 
مناقشتنا هذه المسألة سيردو أن الرأى القائل بعدم اختلاف التجربة الصوفية 
كظااهرة أعانت نفسما فى كل مكان » ولوحظت فى جميع 006 العالم » وفى كل 
العصرر » [تما يؤيده ه_ؤلاء الذين يتمتءون بقدر واف من السخاء النفمى ؛ 
والتسامح الذهنى » الذى يعنى من كل شىء باللب والجسوهر : وانتقاء ما يشبسد 
للوحدة أو يخدمباء وما يشيع الوثام والسلام. وهم يريدونمذا الاصحاء بأن جبيع 
الديانات حق على السواء » وأن أية حاولة لرد لون معين من هذه التجارب إلى 
لون خاص من الاعتقاد يعتير خطأ ومدعأة للتعصب . وم يرون أرن سر الله 
طبن اق أثوانب مختلفة » فى طولالءالم وعرضه متكيفا بالظاروف الختافة الإنسان» 
ولنكنه فى الوقت نفسه يعرض الحق الواحد إما فى المسيح أو فى كريشنا » أو 
بوذا أو فى الرسول صلى الله عليه وسلم . 

وبحاق بعض الباحثين "١‏ على هذا اارأى فيةول : أن هذا اارأى رعا أملاه 
قلب كبير بكره بطبعه أن بخوض فى معارك الخلاف التى #سرضبا عل اللاهوت 


المغارن 4 أ التماءن المضى ألذى تمثل ىَّ فيد وئء الاء:قاد الخدافة : ونضيدف 


) ناقتى هذا الفسكر توسع الأسناذ ر. زيتر فى كتابه التصوف ( الإلهى وغير الإلهى‎ )١( 
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حا 1 سه 


هذا الياحث إلى ذلك قوله : إن هذا اارأى ينبع فى الذالب من كسل على ؛ 
يرضى بالموقف ااروح الذى يتنع بأنصاف المةائق» مفضلا ذلك على القيض على 


الحقائق العاسية إن تقر سن سمأ م5 حل ره سلا مة اأدية وصقاء الطوبة ٠‏ 


ويواصل هذا الباحث حديثه معريا عن أن مبمة الباحث فى عل الآديارن 
القار ةكب أن كون دل المقائق رادها دنا عل التلافاكه. .هذا عكنه أن 
برى ما إذا كان هناك أساس عام مشترك يضم هذه الظواهر الختلفة للدين؛ حتى 
ببرر محاولته فى ا كتاف ما إذا كان هناك خطة إلهية موضوعة للإنسان » أو 
إذا كانت المسألة لا تتعدى أن يكون الخلق كله ما فى ذلك الإنسان ليس إلا 
ظاهرة من ظواهر اهز لالعايرة. 


ولكنا نقول : إذا كانت هذه هى هرءة عالم الدين المقارن » فبل هى كذلك 
مومة دارس التصوف ؟ خصوصا إذا كانت التجربة ذاتما ما تحتويه من عناصر 
نفسية موضع العناية القصوى؟ مما لاشلك فيه أنهذا الباحث قد اضهار فى دراسته 
للتجارب الصوفية إلى الخلط بين التجربة كتتجدر بة » وبين الوصف الكلاى أو 
االاهوتى الذى يعبر عنها » ومن ثم تركر بحثه فى عل الآديان المقارن » وفى هذا 
تنكر المبدأ الذى وضعه هو نفسه . صحيح أننا لا يمكن أن نستغنى عن استطلاع 
واستشارة النظام الاعتقادى والفلسفى الذى ظبرت فى بيثته التجربة الصوفية » 
وللكن ليس من الإنصاف أن نغفل مراد هلو لاء الذين أيدوا تشابه التجربة 
الصوفية فى كل العصور » حيث كانوا بتحدثون عن التجدربة كستعبير عن زوع 
عام » وميل فطرى فى الإنسان إلى الاتصمال أو الاتحاد بالقوى الخيبية » بصرف 
النظر ءن ص ورة الاتحاد أو الاتصال أو تحصديد كنه موضوع الاتصال 


والاحاد نهسة . 


00-7 


ومع ذلك فدعنا عرض الا نواع الرئيسية التى يزعم هذا الباحث أنه 
استطاع العدذور علمبا و تصمنيقباأ 5 
أنواع التجرية الصوفية الثلاثة هى: مااسمى بالتصوف الطبيعى أو توف 


الطميعة ( تصوف الروح 1 النفس ل والتصوف الى : 


ولا يءنى هذا ضرورة الانفصال التام بن هذه الآنو اع الثلاثة حيث يستحيل 


وجود بعصأ أو وجودها كلما ىُّ نظام داى وأحول 5 


وفى التصوف الطبيعى؛ وفى أعلى مرحلة من مراحله يمكن القول بأن مابحربه 
اضرق نوها رافهو ووحلة الكن ستضمن ااكل الو اعنه وول يدانا هيا أن 
فرق بين التعبيرين على ما فيا من خلاف جوهرى » بقدر ما ممنا أن نشير إلى 
أن هذه التجربة لا يمكن أن تخرج عن فسكرة وحدة الوجود ككل » أو وحدة 
المصدر عتدهة : معتعطاصوط . إلا أنه يلاحظ أن فكرة الإله رما تتجاهل 
فى هذا اللغمار » وقد تأتى عفوا أو قبرا أو تحت تأثير تناول غندر ما جعل بدض 
الماحثين يدعو إلى رفضها » لتفاهتها وقلة جدواها . ولكن المعض الآخرء 
نظرأ لصدق التجربة » برى دراستما لمعرفة خصائصها , مع التحذير بعدم الخلط 
بينبا وبين التجارب الاخرى . فى هذه التجربة ب<س الإنسان - بطريق اندر 
أو ببعض الوسائل الفنية مثل اليوجا ‏ بانخراطه فى سلك عالم عظم هائل» يبدو 
المشاهد » والفكر التنظرى >انناء ظلا شاحما. ويرد اأواصفون أثل هذه التجربة 
على نقد من يرفضها ‏ بدعوى أنها ليست إلا ضربا هن 'خرلل والهوس - بآوهم 
إن هذا النقد يحمل من الصحة قدر ما تحدله محاولة العازف عن الشراب معرفة 
مققة القير تدبو لمكن ذ ان :وا ده أن اضلفت له الخكنا ميديو مكو زائة ما دام هولم 


يذق وام برب ؛ وسنرى أن بعض الصوفية المسلدين قد أعلنوا مثل هذا الرد على 


00007 


خصوهمهم الذين شكوا فى صحة تجار.هم . بل إن ب.ضهم ساق أمثلة كثيرة للبرهنة 
على ذلك؛ كثال معرفة وفهم الصى الذى لم يبلغ الحم متعة الاتصال الجنسى. 
ويرى أتبساع التصوف الطبيعى أن أى تمثيل لتقريب هذه التجربة إلى 
الاذهان غير بجدية » ولكن رما كانت أقرب مقارنة هى ما براه هكسلى « من 
الاستغراق فى سماع الموسيقى أو التسأمل فى جمال االوحات الزيقية » أو الرقص . 
أى الاستغراق فى دنيا الفن - ووجه النسبة فما يظهر - هو الغيية عن الذات 
الفردية أو « الآناء والشخصيةلرائ » والاستغراق الكام[فى موضوع مشاهدته 
3 وجدانه . و[ليك بعض الاشلة التصوف الطييعى الذى يزعم بعض أصحابه 
أنه مكن إثارة ت#ربته عن طربق7ناول بعض المحدرات»وأم مانطالعه فى وصف 
هكسل اشاهدته لاقة من الازهار تحت تأثير مدر » قرله « لقسد كنت 
مشاهدا (فىهذه التجربة) مارآه آدم فى خر خلقته كنت أذاهد المعجزة(معجرة 
الخلق ) لحظة باحظة ... معجزة الوجود العارى» ويقصد هكسل وه1ءدةة.ى من 
ذلك أنه رأى الطبيءة لول مرةك هى دون إضافة » كم رآها أول عاوق ندب 
فيه الحباة رويدا رويدا؛ ويضيف هكسلى إلى ذلك قوله ه لقد ظللت أنظر إلى 
الازهار» وفى ضوثا الحى بدو أننى قد نحت فيا نوعا أو كيفا خاصا يساوى 


النفس أو التنفس » 


وههما فسرنا قصة خاق 1 دم من الوجمة الديية أو الوجبة الاسطورية فإن 
نظرية تاور الإنسان ‏ ك أعلنها ودافع عنها ‏ ما تزال عاجزة تمام العجز 
عن الإجابة عن هذا السؤال : كيف أمسكن له ذا الخلوق ‏ الإنسان ‏ 
أرن يطور ذوقا فنيا وخلقيا لا يرى لها أثر فى أى جنس من أجناس الميوان 


سوآأه ؟. 


- كن - 


لقد رأى هذا الإنسان الآول الطبيعة اليسكر فأحبها » ربما لان منها خلق 
بدنه » وأعجب بهاء وكانت مشاهدته فوق الحسن والقبح » أو قبل ذلك لآنه لم 
يكن له جيران يازمه حق نحوهم . ولكنه رأى صنعة الله المليئّة بألوان امال 
ناسين الله ا كل ودوك تسا لسرن 81 الطاذا عق ا داومل إل اتريداة ضيه 
العلل ة وروكنديت الافةارن توما نستة ارام القن رعقةة و أوةنت» وف 
الرغمة فى الاستقلال بداره والاستغناء أو إزالة والده » وكان هذا هو الذنب 
الاصلالآاول . 
بوءض أقوال مةصوذة الطميعة : 

يقول أحدهم : لقد كنت وحدى على شاطىء البحر حيث فاضت على :لك 
الافكار الحررة المنسجمة : والآرى 6 ركعت ف الآنام الماضية أمام جبال 
الالب , أجدنى مضطراً للركوع هذه امرة أمام الخرط ‏ رمز اللانهاية . لقد 
شعرت بأننى صليت كالم أصل قبل فى حياتى . والأن عرفت ماذا تعنيهالصلاة: 
إنها الرجوع من العزلة الشخصية ( أو النفسية ) إلى الإحساس بوحدة كل ماهو 
ووعدوة .أن ترجع كفرد ذفان » وأن ترفع كحى باق لا سبيل إلى فنائه . إن 
الارض والسماء واليحر بدت فى عالم واحسدى فسيح يشمله الانسجام والنغم . 
ولقد شءمرت كما لو كان حولى أعظم فرق االغناء . وأحسست لأننى واحد 
منهم » بل ويظبر [ننى سمعت تحيتهم حين قالوا : أنت أيضا تلتمى إلى رفقئة 
هؤلاء الذين انتصروا , ) 

ويقول كارل جول - الفياسوف الالمانى اللمروف - الذى يقتدبس 


أقواله يون :- 


)00 5 ,2 روم 1أ16ة17 وعدرول 11 
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إنتى أرقد على شاطىء البحر حيث تله غ المياه فى غينى الهالمتين . وعلى 
المدى المعيد رفرف النسمة الرقءقة الى داعب الامواج وتثيرها وتبدهدها 
النوم » فيأتى وقعما إلى الشاطىء - أو إلى أذنى ؟ ‏ الواتع أنى لا أعرف ‏ 
إن البعد والقرب اختاطا » وأصيحا شيئًا وا دا » بل إن الخارج والداخل 
متبادلان ومندجان . يدنو هذا الواقع حبيبا إلى النفس محبة الوطن . أحي انا 
بعلو فرصير كار عد القاصف يضر ور ابي عدو اهانا شرع روحىء بل يلتهمها 
ويعانقبا » با هو فى الوقت نفسه يتوارى شيئًا فشيئًا كالماء الآزرق المضاع . 
م إن الظاهر والباطن ونطزب ع غنمطنب ثىء واحد ... كل الافكار 
تنهى إل فحكرة واحدة » وهى بدورها تتحد مع الشعرر ٠‏ يلفظ العالم النفس 
( يا يلفظ النفس ) وتتحال النفس ف الءالم . إن حيساتنا الصغيرة يط بها نرم 
عظيم نوم مهدناء نوم قبرنا » نوم بيتنا الذى تخر ج منه فى الصاح » انعود 
إاءه مرة أخرى فى المساء؛ إن حياتنا ليست إلا رحلة قصيرة » هى الفيرة بين 
انيثاقنا من الوحدة الاصلية وبين غرقنا فى العودة إليها !! .. كل حادث يستتبع 
| ؛ ويستتع لذلك ذمانا لوحدة المياة وفى هذه الاحظة الى لا ختاط 
الحادث بوحدة الحياة ٠‏ رفخ الانسان عه »وهر أعبى تتقاطر مثه المساه 
الى ها تق مسرل التدو به العيدق قرءية اوسيدة لقي انو تلك اللندكلة به 
لحظة الانفصال ‏ عندما تقرر وحدة الحماة فى دهشة هانئجة فصل التغير وإبعاده 
ا غريب - فى لئلة الغربة هذه تتجسم مناحى التجدربة وتنقسم إلى 


ذأت وهوصو د وشفى هلء اللدئاة ولد الوعى 7 الشعور > 1 


(1)انظر .9 ,198 .10م ,كناملعصمعصنا خطا ؤأه تزع م1أمطءئووط ,قصيل 0 .0 


وقارن .9 ,38 .20 ,تلاك 0195]1 .72 


0 0 لك 


واءانا عا سدق وه بالاسط أن 5 اضعية. # لعن نوالا رضن :والعاء+ 
والأشجان + والقفين» أو اذوام» ترد كيرا ق: الاروضيعات القن نقدهبا 
أصحاب هذه التجارب الطبيعية . وليس هن المستيعد أن تكون هذه الاشياء 
رموزا تثير فى بعض النفوس اارهفة مثل هذا اانوع من التجارب » خصوصا 
إذا عا أن أغلب هزلاء يو كدون استيثاتهم من تج-ارمم » حتى [نم 
ليقد مون على صحتها أبلغ الايمان . وربما كان الاتجاه إلى ربط فكرة التتفس 
أوالهواء بفحكرة ١‏ روح القدس »ء فيا يعنيه المفبوم المسيحى » ذا دلالة فى 
هذ الأمضمار . 

افق الاهمية ع-كان ا شرق س#نالتجربة الصناعية ‏ عن طريق”:اول 
بعض الخدرات مثلا - وبين التجربة الصوفية الاصيلة ؛ فالفرق فى الواقعم فرق 
جوهرى ؛ ففى التجربة الاصيلة يتحدد الهدف الروحى الحكبير بالثر كدز على 
على حقيقة نهائية مع التخاص تماما وقطع العلاقة ما سواها. ويقصد بسواهاهنا 
د الطبيعة » أو ها يسميه المسلمون « ما سوى الله » سواء كان ه-ذا الانقطاع 
لإدراك النفس فى ذاتها أو الاتصال بالله . 

وذلك مختاف ماما عن التجربة الصناعية مثل تجربة هكسلى ا شرحب-ا فى 
كت 4 أواب الادراك 2 01 100015 م37 , وكل مأ شثل من أهررة 
فى تجربة هكسلى وما شاءهما نا يبرجع إلى إثرات فكرة يونج من أن الاستغراق 
فى اللاشعور الكلى ونه عدمعم عجنم»6011© يعتسير حادثما سعيداً وخطيراً 
معا . وعلى حد قول بعضهم دلقد رأى سكسل فى ترتته نقنه# أوالآة ىا 
حن أن تعدا عد ولكنه لاق له أندودعن أشغل مقتيرية اما ون صانع 
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هذه الالةه 7؟ . كي لا بحق له أن بفسر تجربته الصناعية تفسيراً دينيا بدعرى 
اتحاد الصورة بين التجربتين ؛ إذ لو فرض أن هكسلى لا يع شيمًا من ال-تراث 
الديىء فبل كان يعقل أن بفسر تجربته هذا التفسير ؟ . وإذ' علينا أنه فى #ربة 
هكس كان الاتحاد ببعض أشياء. تقع فى دائرة رؤيته » أمسكننا إدراك مدى 
عاد الدورية وسطحتيا + 

أما تصوف الروح أو النفس » ذان فسكرة وجود إله ليس لا تعبير فى هذا 
اللون من التصوف؛ إذ النفس ذاتها تعتبر الثىء انخفى الذى لا يمكن محد يده . 
وفى هذه التجربة بدو أن البدف للنفس - الى يفترض عدم 
حدوثما - ليس الاتحاد بالطبيعة أو بالإله» وإنما المدف هو الاتفراد 
والانءزال 6 عما هو ليس منها . والغرض الذى يمكن الحص_ول عليه 
من هذه التجربة يمكن وسلة عد | تيه تعد نا له الاك نتص__ل بنفس الفرد 
وحده » ومعرفتها معرفة صحيحة . ومن الصعوبة بمكان إدراكماذا بقصدبءزل 
النفس عما هو ليس هتهاء والغرض من هذا الاج راء ؛ كبا أنه حتمى أن نرى 
التناقض الشن.ع الذى يضمه مدل ه_ذا اللون من التدوفء؛ وسنرى فى عرضمنا 
لبعض الامثلة المقارنة اكل من التصوف الإسلامى والمسيحى واابسدى كيف 
يحوى هذا الاخير ظواهر التناقض الصارخة» لا لثىء إلا لآنه فى مرحلة هامة 
من ماحل :طوره فقّد فكرة الإله » وانتهى الى الانحراف المتخيط فى تأليه 
الانسان وتحقيره معاء ونقصد احتقار الكون وإنكاره»وبث الساية فى 
ربوع الحياة مما يؤدى إلى ذبوها . 

على أن مما بجدر الإشارة إليه » هو أن جانبا من التصوف ١‏ النفسى » يمكن 
ملاحظته فى التصوف الإلهى » دون أن يحكرن هذا الجانب غاية فى ذاته : 
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ا نجد ذللك مثلا لدى ستكارا » أو سمكارا الهندى » ومسثر ايكبارت 
المسيحى » وبعض الصوفية المسلهين . ولدى جميع هؤلاء , نرى تأ كيد حياة 
السرية والجلال والإطلاق الى تتمتع بها النفس فى حقيقتب! السامية » وأصلها 
الازلى » ع:دماأ نستطيع التخلص ما حدها ويقيدها فى العالم ( ومنالآناالذانية 
كا نجد عند هؤلاء أضا فكرة معرفة إدراك النفس لاهيتها عن ططسريق 
الاتحاد أو الاتصال بالإله أو بيراهمأ .سوصيلة:8 

التصوف الالهى : 

إن الفسكرة الاساسية لهذا التصوف هى رجوع النفس أو الروح إلى مصدرها 
المطلق الازلى الذى هو الإله . وقد تتشكل هذه الفسكرة بأشكال متعددة . ففى 
نظام معين يتحدث عن عنصر اللامخاوقية فى الروح وعن فكرة استغراقها فى 
جوهر أو ذات الله . وفى نظام آخر قد توصف الروح أو النفس بأنها تأنهت أو 
أصرحت إلا فاقدة كل خصائصها وشخصيتها عن طريق الانحادء أو التدول 
لتصبح شيا جديدا . ويولع بعش الباحثين بعزو اانظامالاول إلى المزاج الشرقى 
وعزو النظام الثانى إلى المزاج الغربى "١‏ . 

خصائص خارج الاسلام 

يكاد يجمع الباحثون على أن أهم صفة تمز التجربة الصوفية الناضجة أنبا 
تقطن وغنا كا أو امتلاء بوحدة نمائية غير حسية جميسع الأشباء و هفهنا 
الامتلاء أو هذا الوءى لا ممكن وصفه بأنه عتلى بحت أو دشعورى أو عاطفى 
بحت ؛و بالطبع لا مكنوصفه بأنه حسى » كل ما يمكن أن يقال فيه أنه يسموكلية 
على وجدانا الءلى والحسى . وجب الانثياه إلى أن هذه الصدفة الممبزة خص 
التجارب الناضجدة وحسب ما التجارب الفجة غير المتطورة ذقد تتقصا هذه 
الصفة المركزية الرئسية . 
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كا ب أن نلاحظ أيضا أنه بالرغم من أن الامتلاء والشعور بالوحدة المطاقة 
للميع الاشياء يعتبر صفة ممزة للتجربة الصوفية الناضجدة » فإن بءض الصوفية 
الهنود والبوذيين » بل أفاوطين نفسه ‏ يعتدرون هذا الحم غير دقيق لانه 
0 ض وجود تقسم وافتراق بين الذات والموضوع - المتصوف وموضوع 
تجربته - ويرون أن الاصح أن نتحدث عن #ربة الواحد الذى لا يفرق فيه 
بين ذات وف وم . 

شول أفلوطين د لا لصم أن نتحدث عن أاشاهدة » ويدلا من التحدث عن 
المرثى والراتٌ بحب أن نتحدث بكل شجاعة عن الوحدة البسيطة » لأاننا فى هذه 
المشاهدة لا تميز وليس هناك اثنان » . 

اتحادان للتجر بة الصوفية 

عر فنا أن لب التجربة الصوفية هو الامتلاء الوح دة . والان ننتقل إلى 
الحديث عن وجود اجاهين متميزين بلاحظ وجودها فىكل تراث ثقافى ودنى 
كاه 

هذان الاتجاهان يقصدان معا إلى حقيقة واحدة »هى الوحدةم قلنا . والكن 
سبيلب.! إلى هذه الحقيقة مختلف . وعكن تسدية أحد هذين الاتجاهين بالاتجاه 
الخارجى عكنت :8:0 . والثالى بالاتجاه الباطنى وحتاورمئامة؛ فى الاتجاه 
الاول ينحو المتصوى ظاهريا نحو العالم المحسوس» متدرجا فى سبيل ترقيه إلى 
الواحدء بيما يشحو ناطنيا فى الاتجاه الثانى إلى أغوار نفسهفا حصا أعماقبا ليجد 
وا الراعق م 6 يدان باعل القينة أو حرشن اللتخضدة ااانه ى وها 
وإطلاقها ؛ 

وليس من المغالاة أن نذ كر أن الاتجاه الثانى «١‏ الاستيطاتى , يفوق الاتجاه 


الأول أهمية وتأثير فى تاريخ التصموف . 
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برى الصوف فى اتجاهه الخارجى العالم كا هو بأدُجارة وثلاله وأرضة وممائه 
كا برأه أى فرد عادى . ولكنه بالإضافة إلى ذلك برى وحدة شملته وحولته إلى 
ميدان تشع فيه الوحدة وتتخلله؛ وببدو مام الوحدة بقدر ما يرقى هذا الاتجاه 
ويتعمق » ومع ذلك لا يمكن أن يقال إن الصوفى فى هذا الاتجاه قد فارق 
المستوى الإحسامى العقّلى . و يبدو التناقض فعلا فى هذا الاتجاه ؛ من حيث أن 
الذات ترى الاشياء متميزة ومنفصلة » ومع ذلك تراها «وحدة . 

يقول ايكبارت اجقداءك1 معامزة)ة خوالى ( حوالى (١89-15٠١‏ ) دوهن 
( أى فى تلك التجربة ) أطراف الحشائش والأاشجار والحجارة كلما ثىء واحد 
... ... هِتّى يكون الإنسان فى مرتية برد الإدراك ؟ يكون فى مجحرد هذه أرتبة 
إذا رأئ الآشياء متفصلة لا يربطها رباظط ! ومى كون فوق مرتدة مجردالادراك؟ 
فندما رو الكل فى الكل أئيقنا واعدا + 

فالحشائش والاشجار والاحجار أثياء يتميز بعضها عن بعض» ولكنها بالرغم 
من ذلك ثىء واحد » من حميث الوحدة التى تشيع بمنها بأعتيار مصدرها . وقد 
علق باحث جليل - روداف أتو ‏ عل ذلك قائلا إن هذا بااضبط كنا ول 
إنعان* والاسيره در الاريضن »:والانيضن الاسود :)6د لسن نف ادك 
أن ننفى هذا كله على اعتبار أنه متناقض » وأن مثل هذا الوجدان لا ممكن أن 
يوجد » فذفى هذا رفض إدراسة الشواهد والآدلة على كثرتها عبر العصور؛ وهى 
قد تنير أمامنا الطريق إزاء هذه المسألة . ومكن تقريب مثلهذا الموقف يموقف 
الفنان أو الفيلسوف فى حالة خاصة؛ يلمح فيبا خيط الوحدة ينظم سائر الظواهر 
وااشاهد لفيرة ما . 
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الفصل السّاس 
حتمية ال موقف الذانى فى التصوف ومدى #قديرنا له 


سدو أننا عندما نتحدث ف الفلسفة أو فى عم الكلام فإننا لانتحدث عرزن 
الاشياء الموجودة فى ذاتما » و[نما نتحدث فقط عن الكامسات وعن التصورات 
اق كدق أو تين الهزة القباءي وق :هذا نا - لانفسنا سكل سرولة 
أن نتخدع بالكلمات وبالتصورات واضعين إياها مرضع القيقة فى جماتها . 

إن مثل هذا النقد بوجسه إلى بعض الصموفية الذين أمعنوا فى الخلافات 
النظرية التأملية دون أن يعطوا لأانفسهم فرصة التحدث من خلال تجاربهم 
اأشخصية . 

ولكن التحدث من التجربة الشخصية سلاح ذو حدين : فهو من ناحية 
يكسب النتدائج التى يصل إليما الفرد يقينية لاتتزعرع » بل تسرف فى بعض 
الاحيان ؛ وهو من ناحية أخرى قد يؤدى إلى اصط دام مع السلطة المذهبية 
التقليدءة ؛ وليس ذلك لوجود خال ف العقيدة الرسمية أو المذهبء؛ بل لارن 
المذهب نفسه بالطر يقة التى بقدمها هؤلاء الرسميون قد ققد لس أنه السحر بة 
المباشرة لقاب الفرد أو لوجدانه وعقله ٠‏ وينشأ هذا غالبا من البون الشاسع بين 
المضمون الحقيق للنصوص المقدسة المأثورة ‏ با تشير إليه من حقائق وتجارب 
ومواقف أدركبا وعاشها قادة روحيون » كانت حياتهم ترججمة كاملة له ذه 
التصموض نت ورين هامفن. ألا الق أغرا عله من تقنان .له أن درف المدهب 
أو العقيدة . 
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أو رجل الدين إن الحديث عن اعلاقة بين الله والإنسان بلغة الحب أو الهيام 
بدتير زندقة وإلحاداً صارخين » لآن التعبير عن هذه العلاقة بالحب [نما يؤدى 
إل اعتقاد الأساواة بين الله وخلقه ‏ عندما ول عالم الكلام ذلك » ؤ:حن عللى 
يقين من أن المدافع عن مثل هذا اارأى - بصسرف النظر عن الابات القرآنية 
العديدة الى تشبد بفساده ‏ لم بحظ قط فى أية لحظة من حياته باستشعار الود 
مع الله فى صورة طبيعية خالصة ؛ أى أنه لم ونان عق أسط الافان لال .هيذا 
الفهون وبوتكايية أن تنز يبه لله لم تعد المستوى الفسكر ى الذى لم حاول قط 
أن يترجم إلى عاطفة أو سلوك ؛ فهو إذن بعيد كل البعد عن التجربة الى يشكل 
جوهرها أثمن مابعنز به الإنسان» وإن فقد التعبير عنها فى كثير من الاحيان . 

وقد يتصادف أن يكون هذا ااعالم قد فحص عقايا الآدلة الممكنة التى تشبد 
للفسكرة أو عليبا » وانكنه بالرغم من ذلك لم ياوز حد التصور ولم يتعده إلى 
التجربة.ومن ثم فإن نشاطه نظرى بحت . 

وكثال آخر لذ كر مسألة الخين والشر + ففلك ها دروف عنيها فاعنا 
نتحدث فى الواقع غن أشاء لانعرف أعرق صفاجها . أما بالنسمة لتجربتهها كشر 
وكخير ؛ ذإن ذلك «توقف إلى درجة كبيرة على <5:ا الذاتى الشخصى . وليس 
لاس 5 ياهاق بعظم الذنب والإحساس ختافا عن هذا الآساس » وهو أن 
العخصر الذي يشكل إلى حد كمبر الجسم الذى نطلقه على تجارينا وقضاانا هو 
عَتَوَْسن ذا : 

ولعل القارىء قد ممع مسة ذه الفكاهةااتىتروى عن أحد رجال الاءئراف 
المسيحيين «مههعقدهه «عطلدط فى ولاية تسكساس الذى جاءه ذات بوم شاب 
ووجبه يفيض حزنا وقلةا وهلعا » فسأله الاب ١‏ ماهذا الذى حدث ؟ وجيب 


الشاب ١‏ لقد ارتكيت القتل ؛ و سأله الاب فى هدوء : كم مرة؟, 
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إن هذه الفكاهة توضح لنا كيف .رى شخصان فى تجربة واحدة وحقيقة 
واحدة رأسين مختافين » وسجلان أنطباعين متبانين . إنه ون البدمهى أننا ندرك 
كل ماتستطيع حواسنا إدرا كه فقط . ومن البديمى أيضا أن حواسنا ومناة 
إدرا كنا محدودة الطاقة والمدى » وهكذ! لاعثل إدرا كناكل ما هو وناك؛ لاننا 
ندرك منه بقدر طاقتنا لابقدر حقيقة الغنىء المدرك ؛ ولهذا كان من السبل أن 
تخدع . إن الكائنات الدقيقة التى لانظبر لاعمننا ولا لنظارنا لانعتير موجودة 
بالنسية لنا. وإن كانت موجودة فى أنفسها قبل أن نكشفبا نحن بوسائل أخرى 
مساعدة » تحاول أن نسد ها اننقص الذى تشكوه أعضاؤنا وملكاتنا . 

لقد أدرك الصرفية بكل وضوح هذه الحقيقة » ولهذا ام يقلقهم أن تحمل 
كثير من تفسيراتمم وشروحبم ووصفهم لتجاربهم الطابع الشخصى » وأن تعبر 
عن الموقف الذاتى ؛ لم بر الصوفية فى ذلك عيبا مطلقا » وليس لنا نحن من 
اءتراض على هذا . ولكننا فى يجال التطبيق نرى أن الام مختلف اما » فإذا 
ادعى الصوفى أن ا كتثمافاته تحمل طابع الموضوعية أو طابع ة.ول الانطباق 
والصدق والوماقة لد ىكل فرد فى كل زمان ومكان » فإن هذا الزعم لامكن أن 
حظى بتأيبد أحد سوى [أصوف المدعى نفسه » وعدد بقل أو سكثر من زملائه 
أى #ق لكو ا مساك : 

والوقع أنه لاق ١‏ نا أن نرفض أء وانذم تفسيرا لتجربة معينة لا لثىء إلا 

لان أساسيا ذانى ا شخكى لازنا وك 3 فى ميدآن العم التبدر ببى 2م 
تسكن الخترعات العظيمة فى أولى مراحل طفولتها أو الاهتداء إلمبا إلا تذيج-ة 
ملاحظات أو تفسيرات ذاتية فردية » لاتعبر إلا عن وجبة نظر المبتدى إلها . 
ولانتسكر أن هذه الملاحظات الذائية أمكن التحقق من صدقبا بعد ذلك بتجارب 


كثيرة لابحدها زمان أو م-كان أو فرد . أما بالنسبة التصوف» فإن الا" مر قد 
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يختاف بعض الشمىء ومع ذلك فللتصوف أن يقول إن الباب مفتوح . 
وبالإضافة إلى ذلك فإن رؤيتنا أو مشاعرنا تنيع سبل الانتقاء والاختيار 
نواه كان :الع عل ساعرى الادراك الى أو المقل ...قلسن ديق ارق مغنين | : 
ذإنما تلتقط أعانا منه أجزاء معينة تشد بصرنا وتجذب اتتياهنا » ورعا كان 
فد توق بعش الثاني التق محل عددا بون الناس سرون غررة واحد: فى 
مظورها الشكلى ) تفسيراً مختلفاً وبطرق متلفة . ومعنى ذلك أنه: 
تظل هذه الحقيتة ماحة حبث يقال : إذا كنت فى شك من تلك التجارب » 
كيف كما ترفش نتايج صوفية معيئة»فلماذا لاتحارل بنفسك عن 
طرق التجربة أن تنبين الحقيقة » فربما توصلت إلى مثل ما وصلوا [ليه ؟ وللكن 
أندن جيعاً مزودون بكل ٠١‏ ,تطلبه التصوف منا ؟ والإجابة بالنق قطما . حتى 
لو فرض أننا نجحنا بمعجزة فى أن تقبرشرواتنا وتأخذ أنفسنا بالرهد والتقشف 
ل مع ماغها من صرامة وإرهاق ‏ وأن نتبع بكل دقة خظوات الصوفى - 
حتى لو فرض كل هذا فسنظل بالرغم من كل ذلك تاقد ين لشيئين حيو يين. 
أولما : الموهبة الإلهية التى يمكن أن نطلق عليها من وجمة نظر عل النفس 
والاستعداد الملا”م والطبيءة المواتية مدحقهد ,عقتؤتاه واطواتدد والطاقة 
الآادرة على النفاذ إلى أعماق نفوسنا وسير أغوارها ومانيم ما الدافع تامجن 
الذق تكن الا رسسل شكاان حبا لإشباع الفضول بالنسبة .أن بريد أن رب . 
ومعنى ذلك 002 المازة أنه لاتصور من وجبة النظر الصوفية أن يأى 
[نسان شاك فى قيمة التجربة الصوفية » أو هستبعد لاتصمال الإنسان ,الله . أو 
ماحكر للإلهامات التى ترد على قلوب اللسالك إلى الله ؛ لانتصور أن يفاح 
هذا الشاك فى مرمته إذا كان دافع #ربته هو م-رفة ما إذا كانت حقا أو باطلا؛ 
لان هذه التجر بة لابراد وان "سكون نجربة علمية بقدر ما يراد فا إن نكون 


1 - 
تجربة مءاشة بواسطة]نسان مؤهلروحيا لآن يتعامل معالله بلاشك أواحتراسء 
وذلك لجرد تحقءرق صفة الء.ودية المطلقة لله . ومن الأقوال الصوفية المشبورة 
و التجربة مع ألله شك .! وهلا يفس بق كلام جامد لن سأل عن التوكم ؛ 
فإن الجنيد خاطب هذا السائل با م عن تناقض ذاهر [ ١١‏ و:س الكلام مقأ بيس 
المنطق الشكلية ! لقد سأله هذا الرجل التصيحة فما يتبغى أن يصنع : أيظل فى 
كوو عل امد عاق .افون مره فننيدا انوك عقن اعبات اليد 
بقوله « التجربة مع الله شك , . عندئذ سأله عمسا إذا كان ينبغى عليه أن يسأل 
الله الرزنزق 9 فا ماه اليه د اذا كان اننا هذ كرمع فنا له اانة يا ا كان 
الاحرى أن يعمل فيرسل الله [ايه رزقة إذا عمل « فأجاب الجنيد: إذا كان لك 
أن ترح عليه واخيرا عن ضاق هذا التسائل درا بإجاءة لطن اغيرة مأل 
ه إذن ما الهيلة ؟ فقال الجنيد هذه الكلمة الرقيقة « ترك الحيلة » . إن أى قارىء 
أو باحث ليس له إلمام كاف بالدراسات الخاصة با 'صوفية على اختلاف أز مأنوم 
وها عرم قل بحسب أن كلام الجرد فى هذا النطاق صذيف متناقض لاحمل 0 ىَ 
إيحانى . ذإذا قرنا هذه القصة إلى قصة أخرى روءت عن شرواب الدن أنبى حفص 
عير السبروردى » تغيرت الصورة لد ينا 7 أمكئنا أن نهم المرأى الدسيدة لئ 
أزاذفا كن فق البدمروودى والحنت - لد كت صوق إل اسورد قاكا 
أنه كلما توقف عن العمل تقامت نفسه ووجدها ممالة إلى البطالة واللبو » فإذا 
عاد إلى العمل والجد داخله الزهو والكبر ول يستطع لها دفم | ه وكانت إجابة 
السرروردى مختصرة وقاطعة , فلقد كنب إايه أن داءءل واستغفر الله من كيبرك 
وزهوك.. 


واذأ قارنأ قصة اأسبروردى نقص _ة الجنمد دون مرأعأة الستوى النفعى 


٠فوصتلا يجب تصحيح اانظر إلى شك الفزالى م مجريبه طربق‎ )١( 


بت ]1 عد 


والثقانى لكل من هذين السائلين * فر ما آثرنا إجابة السرروردى على إجابة الجنيد 
على حين أننا لو تعمقنا فى -ققيقة الآمر » لوجدنا أن الذى سأل الجنيد كان عالم 
كلام أو كلاميا » وهو بحم تخصصه مواع بالجدل والنقاش » فأراد الجنيد أرن ‏ 
يطفىء فيه شهوة الجدل ؛ وأن مخلصه من ربقه اللجج » وكان ملخص إجابة 
الجنيد» أو ما بريد أن بوحى به إلى هذا السائل » هو أن العقل وحده لايقطع 
الار يق كلها الى الله» وإن صح أنه قد بعين فى س. لوك بءض الطر بق أو ميتدئه 
الصحيح فا عيالة المورؤووف #النانا خسنا موسعوس ىو الك »يخاص:.: 
عنت له شبهة استوات على مشاعره وأقلقته » فكانت إجابة السبروردى على 
تساؤله تعبيرا حيا عن حكمة عملية هى كل ماحتاجه هذا السائل فى هذا المقام . 
الموقف الذاتى ومعرفة النفس : 

قد يقال إن مايسمى « بالمعرفة الصرفية » باعتبار تعلقها الدائم بأسمى مسائل 
الميتافيزيقا ه وهى الألوهية » تبدو وكأنها تحلق بالإنسان إلى درجة مسرفة فى 
الامل وءةسامية» بدو من العسير معبا إنزال الإنسان إلى موطنه الاصلى وهو 
الارضءواقعه الملبوس.حيث يعيش وبواجه كل ظواهر الكون والحياة . وهذا 
القول ولاشك م عن سطحية متسرعة لانايق بروح البحث ال الى الدقيق . 
فالواقع أن تعلق المعرفة بيدأ الالوهية أو تعلق المعرفة الصوفية بالله »منى 
التعرف عليه من خلال التجربة فى هذه الحياة؛ :تضمن بالضرورة معرفة النفس 
الإنسانية ذائها فى حدود اجرب أولا ثم عل نطاق أوسع فم وزاة ذللة: 

إن ان وة الطائلة التى خلفما الصوفية فى التحليل النفسى الدقيق لشاهد واضح 
على أن الصوفية فى رحلتهم إلى الله قد ا كتسبوا معرفة نفسية قيمة » ومعظءهم 
قد استفاد نعلا من هذه المعرفة ؛ ويكفى أنهم أدركوا جليا أن نفوسهم جديرة 


الانةاهالساهروالملاحظةالدانمةيو باأر غم فق أن تحليلاتمم للنفس تتحدث أو :كشف 


د عمع| له 


فن أوجه النتقص فى الذات الإنسانية أو حتى عن العناصر الشريرة فى هذهالنفس» 
فإنهم قدموا أرجحالادلة وأقواها على شرف الإنسان وكرامته»وعل الإءكانيات 
اللا حدودة فيه »من حيث دأبه ونزوعه إلى الاسمى والاشرف واللاجسل 
والا كرمءالذى لايعنى إلا الإله عر وجل . 

إن لدى الصوفى الحق ميزة جليلة وتمينة » تتجلى بوضوح عندما توأجب-ه بعض 
المسائل الحاسمة أو الخطيرة » الى تخر, كااندذير المرعب فوق رءوسنا الآن » ققد 
لخمد خورلا الو تنيع قرضة ١‏ وتنا ل دسق" افوس # وها الك إل لان دنه 
الفكرة الواضحة المضيئة عن كيفية كون وجوده الذاتى [يما يضرب فى أعساق 
أصيلة تتمثل فى علاقته بالله . فعدم [نزعاجه ليس نامدًا عن اايله والجبل » وانما 
عن الثقة والا“من» وما ثمرة التعامل المباشر الخاص مع الله فى عياده . ولعمل 
الكاتب يذ كر أن هناك بعض الا”حاديث النيوية ااتى تشسير إلى وجود عباد 
صالحين لاز عرن إذا جزع الناس .وم القيامة ؛: بل إن القرآن الكرحم ليذ كر 
أن من علامة هؤلاء الا“علام أنهم لاحزتهم الفرع الا" كير , وتلك لعمرى 
فضيلة رخص فى سدلبا كل ثىء . ولعدا نقدر حق التقدير النعمة لأتى وهمبا الله 
هذه الا" نماط البشرية التقية حيث يقدول «١‏ أولتّك لهم الاأمن وهم «رتدون » 
فالاامن نعمة عزيزة جلملة تأنى للنفوس الى انحدت انجاهاتهاء وانسةت نزعاتها 


وربطت دعوربا وسلو كيأ بوأهب الاامن ومفيضه جل جلاله . 


5 ا - طًِ 
النصيل| - - 
المذهب 110116 


نحدثنا حديثا قصيرا عن الطربق الصرفى وأشرنا إلى بعض الوسائل التى تبناها 
الصوفية فى رحلتهم إلى الحقيقة » ولم نذ كر كل هذه الوسائل التى يمكن أن يشار 
[لمما تحت ألفاظ ١‏ الجاهدات والرياضيات والالتزامات الروحمةمن زهد ونسك 
واوكل ورضا وتهجد وخلوة ررجية .. وما إلى ذلك . ويعتور الصو فى رحلته 
طوارىء شعورية وإحاءات نفسية قد تكون عابرة ومتغيرة فيس-ءيها بعض 
صوفية الإسلام أ<والا : وذلك ليفرقوا بينها وبين الإطار النفمى الذى «طول 
مكثه فيسمى ١‏ مقاما » فدهررالخوف مثلا سيب الانقاض والانعماش 
النفسى نحيث تضيق الارض ا رحبت فى أظر الصوف » ولذا سميت هذة الحالة 
بحالة القيض ؛ واأشءور بالرجاء يؤنس النفس ويؤدى إلى انساط الإنسان 
وتفتحه ولسمى الصوفية هذه الحالة بالدبسط . وقد بحثت ظاهرتا القمض 
والبسط بحا نفسيا وفلسفءا بصورة مستفيضة فى كتابات الذربالخاصةنااظواهر 
النفسية القاذة بوهناميءنووط [امسسمسطه 
ومن العجمب أن نصرص بعض الص_وفية المس_لمين كانت مو ضع اعتيار 
وإعجاب من هزلاء الكتاب )١(‏ الذن اعترفوا سءمى هؤلاء الماص_وفة إلى 
إلى التعرف على هذه الظوأاهر » ووصفبا وتحليلها تحليلا دقيةا وإعطائها 


ئس جمس ووس جص د 


60 دادى بعش هؤذلاء الكتاب أعدابه عق #عاول القشيرى افاادر لى الفمض واأابسط ؟» 


ويتقل نصودا كاملة من الر سالة »كاشفا عن اأسكان المتاز الذي #زله هذه اانصوص . ومن 


وؤلاء الكتل الاستاذر . زير القصطعةم .0 .8 فى كاب 91 صم ,سمل لادو81 


ا 0 


الالفاظ والمصطاحات الناسية . وتعداد المقامات أو ااراحل الى توجد ؤالطريق 
الصونى تختاف اختلافا كبيرا ؛ وللكن الموم أن ذل أن هناك درجات يرقى فيبا 
الصوفى تدرييا إلى هدفه » وأنه لم يؤثر عن صوفى أنه ادعى الاتصال المتخطى 
هذه الدرجات » اللبم إلا فى حالات نادرة لا تخلو من تسأوؤل .)١(‏ ولن نتعرض 
الكاناك أو الاخوالالتدميل لان قينا أن تتطى. ضدورة ستريعية درا نين 
التصوف اأختلفة »وان م لنا ذلك إلا اذا ركرزنا على الخطوط العامة » تاركين 
التفصيلات الخاصة بالمرا<ل النفسية والثرينات التقايدية من ذكر وأدعية 
ومناجاة وصمت وثركيز نفس يها إل ذلك نافة أخوف ا أنا رض أن اغال 
لا يسع أيضا ام حث كل القضايا التى تعرض الها الصوفية . وقد نخص قضيتين 
هامتين منقضا) المذهب بثى. من التفصيل كقضيةالمعرفة وقضمة الفنا. بعد عرض 
فكرة الألوهية والآضاء والقدر مرجئين حث بعض القضانا اللاخرى كانبوة 
والولاية إلى #ال آخر إن ذاء الله . 

والواقع أنه لا توجدكدة مناسية يكن إطلاقها على نتساج الحا الصوفية 
متصوف ء ولكننا نستعملكلة و مذهب » مع معرفتنا بأنذلك قسد يوم بأنه 
نظام فكرى معين أنتجه البحث والاظر» ما عله شبيبا بالفلسفة» أو باأنه نظ ام 
عتقدى محدد نتيجة النقل والرواية » ولا نقصد شيا من ذلك البتة عند قولنا 
همود 

وذلك لآن التصوف الحق - فما براه أهله عمل وجدربة ولا دبرة ذم 
بالاقوال والاحاث النظرية إلا بمقدار ما تترجم هذه الحياة أو التجربة . وهو 
كذلك إبجانى وعمل وليس سابيا نظربا ؛لانه فى الواقع خلاصة إنتاج اللكيان 
الإنسانى كله وادض ادك عانبد و اسمن ورا وده كانت ويمكن 3 ثار 


)١(‏ حتى فكرة « اراد » الذى بطار ,* إلى الحضسرة الإهة :#ضمن مقومان خاصة تطور 


تدرييا م يتصح ذلك من النوة مثلا ٠‏ 


وغ( ل 


هذا السؤال : إذاكان التصرف هكذا على ما بذعم أهله فلم لجا“ الصوفية إذن 
إلى تا'سيس اذاهب وعرض النظريات وا “ايف الكتب ؟ 1 

وللاجابة على هذا السؤال نسجل أن بعض الصوفية أحجموا فعلا عن تأليف 
الكتب » بل امتنعوا كذلك عن [أقاء الحديث على الاأسء وقنعوا با'فرادقاملين 
بزودونمم ففةءر بيوتهم » ووصل الأاءر إلى حد أن بعضبم كان بحم إغلاق بابه 
و يضع مفتاحه نحت فخذه قبل بدء الحديث )١(‏ . وقد اعتير بعض النقاد هذا 
المسلك الآخير مدعاة للشك والاتهام » ورا ذهب بعضهم إلى التصريح بنوايا 
الصوفية السيئة و خططبم الخدشة وإلالا اضطروا لان حتجبوأ فى بيوة,-م 
ولا مراء فى أن بءض الصوفية قد ضنوا على غير أهليم يحديثهم الصوف » وقد 
اعترفوا بذلك ميررين هذا الموقف بعدم ملاتمة حدشى للمضنون علوم . 
ويقولون إننا فى ذلك نقتفى أثر الرسول صلى الله عليه وسام الذى صرح با*نه 
ره بان خاطب ااناس على قدر عق وهم . وقد تذرع هذه الحجة فرق كثيرة فى 
الاسلام وقبل الاسلام ؛ فول تقتضى نزاهة البحث العلمى وجحديته أن نعم 
فنقول إن هئلاء الصوفية الذين امتنعوا عن اكلام <ول تجارءهم على العامة 
خبيئو النية » فاسدو الاعتقاد .أم أن الأزاهة والجدية تفرضان علينا أن نتحرى 
الدقة و نتفحص الاثدلة ؟ إةا نجد صدق هذه الحررات فى كثير من الاحمان . 
وانقسام الناس الى عامة وخاصة حقيقة ما تزال ولن تزال تفرض نفسما شتنا 
أم أبيناء سنة الله وان تجد لسة الله تبديلا ؛ ولو ذاء جل ج-لاله لجءل الناس 
أمة واحدة » بل رجلا واحدا فكرا وعقيدة . فايس من الصحيح أن اقتصار 
الصوفية فى حد يهم عن حياتهم الروحية على زملاهم يمنى أنهم كانوا سىء النية 
أو أنم كانوا يخفون تنظما معينا مد روسا. 


(1) ومنهم الجنيد . ويلاحظ أننا هنا نكاد تقتصر على اسلانب الإسلاى . 


مسد وهمطؤا ده 


وإماكان ذللك فى أغلب الما نلان.هءض آر انهم وتجاربهم قد لا يستجيب لها 
العامة وقد تير ثائرة الناس »وهنا ما حصءل فعلا .واستتيع اضطرادات لا حد 
لها . خصوصاً إذا علمنا أن وسائل الاتهام القسائلة والسريعة كانت فى متناول 
الطوائف الإسسلامية حق وبغير حق . ولا نغالى إذا قانا إن هذا الاتّجاه هو أسوأ 
ما ورثته إانا تلك الطوائف العديدة التى فتدت وحدة الامة . 
على أن بعض الصوفية يصرح ابعش سائليه الذين طلبوا منه أن يؤاف كتباً 
فيقول : كتى أصحانى (١)؛‏ وما جدوى عل مآ له القمار ؟ ويقصد أنه خير له 
ادس ان برهو :لم ا اسار قاو كار تمكو تلمك لوو فتصرة لادوم 
وطاقة هرجوة للستقبل» خير له من أن بؤاف كتابا تظل فيه الآفكار والتعابير 
عن التجارب برد حير على ورق . ويغظابر هذا النفور من ال-أليف لدى جماعة 
لا ستهان 5 من الصوفية » وقد تعجب إذا 36 ا يال الجنيد والتسترى 
والبسطامى وغيرم من بين هو لاء الذين عزفوا عن التأليف بالرغم من أن لهم 
إنتأجا مسجلا . فالحقيةة أن هه لاء ' بقصدوا إلى ليقت كتاب منظم تنظما 
منبجياً مطلقاً » البسطامى لم مخط حر فاءو [نما سجلت كلاته التى كان يتفوه بها فى 
مناسءمات كثيرة » والجنيد كان حديثه المسجل برد رسائل شخهمية متبادلة بينه 
وبين أصدقانه دم كن كتاياً دثشر عل الناس . والتبو يب الذى نراه فى رسائل 
الجنيد ليس من عمل الجنيد بل من تلاميذه على الصحيح . و يظبر ذلك جليساً من 
الرسالة المعئونة « بكتتاب الميثاق» حمث لشير الناسخ - وهو تلسذ أبنعرنى الذى 
قرأ الرسالة ووجد هذا المنوان مناسيأ لها ؛ وأنه قرأ رسالة مشاءبة السترى . 
ورسالة القسترى المزعومة ليست إلا #مليقه علىالاية الكريمة فى سورةالاعراف 
الى تشير إلى أخذ الله الممثاق على الناس ؛ إجابة عن سؤال أحد جلساء سبل . 


+ يقثر عا العام عق الداافع والقعرى والذاوا و يوا فى اتن ارد‎ )١( 


ب ١هط!‏ - 


ويقابلنا من الطرف الآخر هؤلاء الذينقصدوا إلى التأليف الماظم على خلاف 
فى الكم والكيف وامنزع . بل نجد أن بءض الصوفية كان ,يتخذ التأليف تروبحا 
لنفسه وتنفيساً لمشاعره عندما يقوى عليه وجده أو يبيج شعوره » مثل الحسكم 
الترمذى صاحب كتاب « خم الآولناوو موقي هته انه الفسة انبا 
التسأليف بالوصف الذى يعرضه علينبا بعض علراء النفس فى بحثهيم حسول 
« الإبداع الفنى » . 

ونرى أن من أهم الدوافع على التأليف فى التصوف الإسلاى هو مسايرة 
الروح العامة التى كانت تسود العصر » فى ذلك تأس بعلماء الفروع الاخرىالذين 
جلوا فى ميادين تخصصاتهم كتبأ كثيرة « وفى هذا ما يدل على أن:طور التصوف 
من الناحية التعبيرية كان يسير جنباً إلى جنب مع تطور سائر فروع الثقافة فى 
الحيط الإسلامى ؛ فلم يكن التصوف فى ذلك متخلةا نا كصأ عل عقميه . ومن 
بين الدوافع أيضأ عماولة الصوفية أن ينفوا عن أنفسهم ما كان يشيعه أعداؤهم 
حول أحادثهم الشفوية » فأرادوا أن يسجلوا ما قالوا ليكون ذلك قطماً للشك؛ 
وإن كان ذلك لم يغنعنهم شي » فل ينج معظهوم منالانهام وشاع الدس والتأو يل 
لكثير من أقوالهم . 

ومن الصحيح القول بأن نزوع الصوفية إلى التأايف أدى عند البعض إلى 
فتور الناحية العملية » أو الاندماج فى التجربة بحيثصار معظمهم يقنع بالاقوال 

وما تحدثه فى نفس الساممين أو القاتمين من :سام روحى مؤقت » وتدهور 
الآمر حين قنع الصوف بالكتاب عن التجربة » وسرى بين أن يتحدث الانسان 
عن حالة معيئة وبين أن يعيش الإنسان فى هذه الحالق» ومرى تأثر وأ ىالقشيرى 
لهذه الحالة المزرية فى هق دمة رسالته المشبورة . وقد بدأت النكتب الصوفية 
كسجل حوى تأملات هؤلاء فى أ نفسهم وفى القرآن وفى الحسوادث بغم-ة ترقمق 


لك لضت 


القلوب وتصفمة النفس والتمصير بعءءو عا عضرا قد أخد طابها ينها الما 
عند الحديث عو عو النفس وعلاجما مثل كتب المحساسى وغيره. وى كل 
هذه الكتب يبعتمد المؤلف على القرآن والحديث 

ويحب ألا نذسى أن استيعاب الحقائق التى بتضانها المذهب الصوفى أمس هام 
لا غنى عنه بالنسية للسالك »ولكن هذا الاست.هاب وألهفوم فى حد ذاته لا عحدث 
تحو يلا كاملا للنفس الانسانية » اللهم إلا أن تسكون تلك النفس من الحساسية 
والشفافية بدرجة فائقة » بحيث تكفيبا الامحة . إن من الصحيح أن اله رفة 
المذهبية قد تساعد على التخلص من التوتر والقاق » ولنكن من الصحيح أيضا أن 
هذه المعرفة سا كنة لا تؤنى شيدًا فى التدول الحقيق للافس مالم تؤيدها الإرادة 
القوية التى تمثل العنصر الد ينامي أو الحرى فى الحياة الصوفية . وقد محدث أن 
شتيقظ وجدان الصوف نترجة لدراسته ليعض إنحاء ااذهب واكن سسرعان ما 
يخبو هذا التيقظ شيئاً فشيءاً إذا ما أفترض الصوف أنه ملك أو دس رف تلك 
الحقائق عقليأ » وأنه لا داعى لآن تجاوز هذه الحقائق النطاق الءتلى » لتصير 
حياة مترجمة عن وثاقة العلاقة ومتانتها ‏ لهذا لا بتطلب التصوف من سالك أن 
الأسع مدى تعله » بقدر ما يتطاب منه أن يتعوق » فالعدق هو المهم لا الامتداد 
السطحى » لآن المهم فى هذا الصدد أن يكون الصوف شاعراً شعورا عميقأ وملءأ 
إلمامأ دقيماً بكل ٠١‏ يخوضه من تجارب ؛ وبما تؤدى إليه من حقائق ومفاهيم » 
متفّبعأ موه وتطوره الروحى لحظة باحظة . 

وقد قانا إن التصوف ليس رأيأ ولس فلسفة خالصة وبالتالى فبو لس 
نظاماً فنكرياً متسقاً مثل وجبة نظر عقّلية حضة . ولذلك كان من الضرورى أن 
يحتوى أحيانا على نتقاط قد تتناقض منطقياً إذا لم تر تلك النقاط فى ضوء الحقيقة 
العامة الكلية التى مها ترتيط كل هذه النقاط . وقد يءترض صوف معين على نقطة 


لد نثنلم! سد 


مانى مذهب صوق آخر » مع تسايمه الكامل لساطة هذا الهموفى ااروحية التى 
يكبرها ويجلبا . وعلى سبيل المثال نجد صوفياً كعيسد الكري الجيلى فى حكدابه 
د الانسان الكامل ء رفض رأى ابن عرى - الذى لا يشمك فى أستاذيته ‏ القائل 
بتوقف المعرفة الالهية أو العلم الى ب مرضوعاتا وهى الاءىان الثابتة . 
والجيل برفض هذا الرأى بناء على أنه ؤدى إلى اعتقاد أن علم أله متدوقف 
ومعتمد على ما هو نسى وما هر كن ؛ وليس هنا يال المناقشة التفصماءة لمذه 
التقطة نظراً لما تتطليه من عرض واف لوجبة نظر كل من الجيسئى وان عرنى : 
ولكن المهم أن الاعثراف بالسبق الروحى لا مع الصو ما يتصل ببعسض 
نقاط الاذهب أن ختاف مع أستاذه دون أن ينال ذلك من مكانته الروحية . 
والمذه بالصرق موسوعة ضكدمة #وىحصية التجارب والتأملات العد يدة 
إلى جانب المقول سماعا أو كتابة. وللمذهب فروع كثيرة جد » أو نقاط فرعية 
عديدة . ومن المفيد أن نركز انآباهنا علىجا نوين رئيسيين متمدزن فى هذا المذهب 
أحدهما بتصل بالحقائق العامة ال-كلية . ويطاق عليه اختصاراً لفظ ١‏ الحقائق » 
والاخر يتصل بالمراحل الفردية فى الطريق من ناحية التّنين و التحليل والوصف 
والنء-ليق » وقد يطلق عليه اختصمارا اسم ١‏ الدقائق , )١(‏ ولا يمى التمييز بين 
والحقائق » والدقائق الفصل التام نلايها 6 قينا ك عه 2 بان الجانيين . 
والحقائق تقابل !١‏ نعرفه فى الفاسفة با.م ١‏ الميتافهز رقاء "ا أن الدقائق تقابل 


الدراسات النفسية سواء كانت نظرية أو تحليلية. وقد يطلق عليبا بعض الصوفية 


600 ولعل الغزالى كان يطبق ودا النيج 0 دين اعلن أن الملوم أوعان . علوم الكاشفة 
الى 


الإندان وأماله . 


تبحث ذما ,تماق ك#ما'ق الأشياء و 3 لما الدميدة » و الثاني علو م المعماملة لي ندرس نشاط 


د عهم| ده 


دعل النفس أو عم الروح » ولا مق أن لفظ الميتافيزيقا يسع للكثير جداً من 
المسائل والمشا كل , ولكنه فى التصوف برتيط دائماً بوجبة نظر مشيعة بالإدراك 
الي 
وفىالمذهب الصوق الناضج تسد الكسمولوجيا ترههاوسيوه0 أو علم نظام 
الكونء أو قانون الكائنات » تستمد من الميتافيز يقا وتطبق تلك الكسمولوجيا 
على العالم ككل » بالضبط "أ تطبق على الانسان باعتباره العالم الاصغر ؛ ولهذا 
> ل دراسة نفسية لظم الكو نية يا عه تضيوو ا لظام الكوق سئند [لىالقياس 
باشسكون الباطنى للإنسان .)١(‏ 

ولتوضيح ذلك دعنا نتحدث ببعض التفصيل عن هذه الجوانب الثلاثة : 

الميتافيزيقا » الكسمولوجيا » علم النفس الروحى . هذه الجوانب الثلاثة 
تنطبق عل المبادىء الثلامة : الله والمالم الا كبر ددومههيمهاة والنفس أو الروح 
أو العالى الاصغر ددومءه311 فن جبسة يمكن تصمور النظدام اللكونى بتطبيق 
المبادىء الميتافيز يقية على الظواهر الكونية ‏ وهذا هو تأمل الله فىال الم أو رؤية 
الله جل جلاله فى العالم ‏ وإما بإجراء قياس بين الظواهر اللكونية وبين الروح 
الإنسانية . 

ولا يغرب عن اليال أن علم اأنفس الصوفى لا يفصل النفس عن المتيافيزيقا 
ولاعن النظام الكونى . وهذا الربط بين الميتافيزيقا واانفس الانسانية يقدم لنا 
ع افو ونيا ذا مقايس تتم بالكيف بطريقة قد لا نج#دها فى عل النفس 
العادى » لآن الآخير يدرس الطابع الحرى لاظاهرة النفسية فقط » حاولا معرفة 
أسبامها القريبة . حتى عندما بدعى عل النفس الادى أنه يحاول إدراك الاشسياء 


)000( وهذا لوصح الاتجاه النفسى ف التفسير 0 


ل هما حت 


الحبوءة فى النفسء فإنه رغم ذلك ما بزال ميدأ بالزاوية الشخصية الفردية ؛ 
وذلك لانه لا ملك من الوسائل الهةيقية ما به يستطيع أن عير فىالدمور اانفسية 
بين مأ ,مرجم عن حةائق عامة » وببن ما هو رمزى معبر عن دافع شخصى 
فردى . 

وريما بدعى بءض علراء النفس أن أحامهم حول ١‏ الحس الباطن اللكلى أو 
اجماعى أعصهه- طتناة عكتا »0011 ترضح أن هذا الحس هو مصدر كل الرموز 
الى تستعملها النفس » ولكن الصحيح أن هذا ليس المصور الحقيق ا-كل الرموز 
لاهن أعظم حالاته ايس إلا عزنا تتجيع فيه رواسب نفسية غير منظمة » 
أشبه ما تسكون برواسب الطين التى تتجمع فا حيط ؛ حتفظة ببعض بقايا الحقب 
الماضية . ومن الصحيح أن نقول إتنا جد فى عل النفس العادى أناارباط الوحيد 
الذى يجمع بين الكون وعالم النفس ,تمثل فى الانطباعات التى تصل النفس عن 
طاريق منافذ الحس؛ولكن علم النفس الصوفى يضع فى الاعتبار الماثلة ف التسكوين 
بين العالم إلا كبر والعالم اللاصغر » وهو الإنسان. 

والصوفية فى مذهيوم أو مذاهبهم اعتمدوا على مصادر كثيرة منها يجسار.هم 
وهى أه المصادر بالنسبة لهم ؛ ولكنهم حرصوا فى نفس الوقت على أن يدعمرا 
أداثم ما أمكن بالقرآن أو الحديث النبوى الشريف أو أقوال بعض العلماء ذوى 
المكانة الرفيعة فى ا حيط الإسلامى ٠‏ ؟! أنمم فى الواقع لم يدعوا مصدراً .رون 
فيه مأ 2م أو لعزز أو ينظم أو سدس بأرمهم وآراءهم إلا استقوأ منه » وم 
يدوا فى ذلك حرجا . وقد تطلب استشهادم بالقرآن فا خاصاً لآياته سواء بعد 
هذا الفبم عن التفسير اب اشر الظاهر , أو قرب منه ؛ وأثار ذللك غضب بءض 
المسلمين الذين رأوا أن هذا اللون من الفوم أو التأويل ليس ثيئاً سوى تحدريف 


لكلام الله عن مواضعه وهنا حق لنا أن :ةو لكلة فى تأويل القرآن وفهمه . 


القص ل العا سر 


المذهن: الصوف وتفيدين القر ان أ ذا 


لجأت مدارس كثيرة فى الإسلام إلى تفسير القرآرن أو تأويله لاغراض 
عديدة منبا ما هو بلاغى » وهنبا ما يتصل بالقواعد والادتقاق » ومن المدارس 
ما عظم اهتامها بالقصص التارخية الى استمدت تفصيلاتما من الكتب المقسدسة 
الاخرى » خصوصاً فيما مس الاسرائيليات . ومنبا ما كانت وجبت-ه استباط 
الاحكام الشرعية اللازمة » وهنها المدارس الكلامية التى أرادت أن ندعم آراءها 
فى العقائد وتفند آراء خصوصما . وهئما مدارس انخذت تفسير القرآ ن وس_-لة 
للوعظ عن طريق سرد القصص الرقيقة التى رك القاوب وتثير الءه#واطف 
وأخيرا وجد هؤلاء الذدن رأوا أر هناك دقائق خفية فى القرآن » يمكن 
للنفس الشفافة وللقلب الصافى أن ينمه إليبسا عن طريق الإشارة فى نفس الوقت 
الذى لا تخرج الآنات عن معناها اللغوى الحسكوم بقانون الاشتقاق والتاريخ ( 
وررون أن ذلك من علامة الإمان الكامل 

ولكن ما هو الاساس الذى ينبغى أن يبنى عليه فهم القرآ ن ؟ 

لقد انرى باحثون إسلاميون الإجابة عن هذا السؤال وألفوا من أج له 
الكتب الضافية الجديرة بإعجاب كل منصف )١(‏ . وخير لنا فى هذا الصدد أن 
تقصر نطاق يحثنا الآن على الداثرة الصرفية مع البلبيح إلى بعض الدوائرالاخرى 
بقدر ما تتطليه طبمعة سير البحث . 
)١(‏ فوما يتعلق بقوانين التفسير وفرقه انظر النزالى / قانون التأوبل ١١-5‏ . ( طأولى 


ب إه| د 


وأول نقطة تثير اهتامنا هنا هو أن نءاق على هذا الحديث الذى ينسب إلى 
رسول الله صلى الله عليه وسلم وهو ه ما من آية فى القرآ ن إلاولهاظاهروباطن 
وحد ومطلع د لقد روى هذا الحديث بروايات يختلفة من حيث اللفظ طولا 
واختصارا وعدا لجوانب الاية ؛ ففى بءض الاصادر يضاف إلى النص السابق 
ه إلى سبعة أبطن » كما يذ كر فى بعض المصادر الاخدرى أنه ينسب إلى الامام 
على كرم الله ووجمه قوله «١ )1١(:‏ إن سكل أية فى القرآن سبعة معان : ظاهر 
وراطن وإشارة . وامارة ولطائف وحقائق . ولا ندرى كمف عند الاقل هذا 
سبءة مع أن المذ كور سدة . 

ولعل من مثل :لك الاقوال أخذ جلال الدن الرومى (؟) الشاعر الفارمى 
الكيير فلكرته فى سماعية معانى القرآ ن . ونئص السيوطى جلال الدين - عل 
الحديث الآول مضيفاً إليه قول ان عباس عن القرآن انه حوى العجائب التى 
لاتخصى ولا تنتهى (©) . ومن الملاحظ أن بعض أهل السنة الحافظين قد ق.-لوا 
الحديث الذى يقتصر فيه على جانبين هما الظاهر والياطن . 

وزى أت اللفظيين « ظاهر » و ه باطن » قرآ نيان . ولا بمكتنا أن 
نعترض عل الفسكرة القائلة بأن فى القرآن ناحية واضحة تدرك فى ضوءالاشتقاق 
والتاريخ » كما أن به ناحية أخرى ربما كانت أخق وأعيق بالنسبة للأولى ؛ لان 
هذه الفسكرة »كن أن تطبق فى الواقع على أى نص . وأن التعبيرات الحدشة , 


مثل قولنا « قراءة ما بين السطور » لشاهد على أن لكل نص ناحية قر بمةمماشرة 


(١)الدونى‏ /, شمس المارف ؟/رده > مناه 
(؟) قارن المنتوى 1355١ء‏ ترجه إلى الانجليزية ويانياد (.1598 دملصمآ :10ءلتصنط:8؟) 
(©) الإنقان | > "١١51١87‏ 


ترك رلا عا ونا نه اشر ى تحتاج إلى تعمل وجهد فى استيءاءها وفهمهبا - 
كا لا يمكئنا أن نكر أن الحقيقة الإنسانية الثابتة تشير إلى عدم تساوى الناس 
فى الفبم والإدراك , وقد ظبرت تلك الهتّيقة بوضوح فى حياة الرسول اللكرحم 
وصحابته الاجلاء الذين تفاوتت أقدارهم فى سرعة ومدىفم,م للقرآن . وهذا 
شرح 201 عنوم من تفسيرات زنافة » وفى بءض الاحمانمتءارضة. خصوصا 
لدى التابعين الذينلم اقتصروو اا "قا ها سعدو ادن الزشول ونين الضجارة و كشال 
لهذا بممكن أن نرى أقوال الصحابة فى تفسير الاية رقم 18 من سورة «ق» «ذلك 
م| كنت منه تحيد » بالنسية للمخاطب فتّد قيل إنه الرسول » وقيل إنه الكافر » 
وقيل إن المراد به الصالم والطالح ةوسك ا متيل كنوه إدالت اق سوق 
القرطى والطبرى . 

وعلى ذلك فالتقسيم الثنائى لمعانى القرآن يشيه أن يكون طبيعياأملاه الحيط 
الاسلامى نفسه مع بءض التحفظات الى سنشير [أيمأ فم| بعد . 

أما التقسيم الرباعى فإنه يشير لدينا كثيرا من التساؤل ؛ لآن هذه الفسكرة 
رباعرة المعانى ‏ أو الجبات الاربع لآءات القرآنية ‏ تجد ما مائلبا 
تماما لدى القماليين وئونلوطرزهج الذين يعانون أن كل نص فى الكتاب المقدس 
كن تفسيره على أربعة أوجه ويرهزول إلى هذه الجبات بالحروف باء)رءد 
ص أو س وررهم. وتشير هذه الاحرف على التوالى إلى ااكلمات : يشات أو 
شرح و ور[ووط » كر مبز أو إشارة دمج . دارورش أو موعظة اوييو« ؛ 
سو أو نس هوه 1 


مس م م مسسمسس 0 سيوم عم لمسساس بحيب خا سس صم 
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هو - 


ولا يستيعد أن تكون تلك الفكرة قد وصلت إلى الحيط الإسلامى عن 
طريق الثراث اطالينى الإغريقى ضمن ما وصل من أفكار . ا بلاحظ أن 
أودين دمهة,0 الفيلسرف الصوف المسيحى 19 ١‏ ووم الذى تأسى خطا 
فيلون الاسكندرى وإنطط( ٠٠١‏ قم - .هم ) اقيرح ثلاث جبات !اص المقدس 
وهر الهم أنتا نجد بعض هذه الجبات ينطيق تماما على بعض الجوانب لدى 
بض الصوفية ااسلمين . و نثرك ذلك للدراسة التفصيلية التى أعددناها فى هذا 
الصدد )١(‏ , ويكفى أن نلاحظ أن المفسرين المسيحيين فى أغلبالاحيان يتغاضون 
فخ الى الغدرق الزضي نا تراتج ممه ان | هافق اننع قتريدو نه اعون أن 
هذا المعنى وحده هو ما لجب أن بأخذ به . على حين نجسد معظم متصوفة 
البقم ا كرون المن الأفل بل وهنا سعد رودا ايناتن النان كن أن 
يضاف إليه ما يرون من معان أخرى . ورا تحرج بعضهم من تسمية فبمسه 
الخاص ابعض 5 بات القرآن تفسيرا لكلا يفهم اناس أنه ملزم . 
(1)لتطابق النامبين نظرية أور يجن ونظريةالتسترى ارجمالى 1]ناة 8ط1 ,تدئهة6 .31.1 


8 .ل( , .. [طود 01 ع12<اء100 


وقارن 1611810115 05 11هطء5 لكعك<ر عط : 301 م , .701 .1 .1 .عإعصط 
1 ,240 .مم ,1 .101 ,عع051»0م] 


كامة « قالة »تعنى المذهب التى يتلقى شفاها أو سماءا ( لا يدون ) وقد أطلق على تجموعة 
التعاليم السرية التى كانت تتصل بالأمور الغيبية والمسائل الروحية لتميزهاءنسائرالكتابات 
القانونية لشرعية » التى كنيت س فيما يزعم الييود س بأصيم جم_وفا الإله .له مطول 
والقفالة بأانسءة « لأمهد القد.م 4 ادير التعميق اأروحى اأضرورى »2 والتراث اأصوقىامهودية“ 
ولبد عاك فا طرف امن ١:‏ رزاراها شر را ااانا فط يكن أعبيوة ادر از 
فى إبرازها ااملاقة بين الله والإنسان فى #صيل حكير . ويزعم بض الباحئين أن دانى ‏ 
ااشاعر الا.طالى ب مدين للقالة فى كثير من صوره عن الماة الآخرة >“ وهذؤلاء بأبون إثنات 


التأثير الإسلامى رغم وببوح كال العماية ٠.‏ انار : 
. ( 193551)5) أوع0 15102105 عط [ ) /أ1 .7001أصآ ,ع«تلوعء1ار1 لماعل[ 


عم 44 1ن 


وررى بعض النقاد أنه بالنسبة التفسير الصوفى للقرآن «جب التفريق بين نوعين 
هامين : هما التفسير النظرى الذى يتخذ أسسا فلسفية عمادا له » محاولا أن يكون 
شاملا منقيا عنكل الاحهالات الى قد يؤدما أو لا يدها النص . والثانىذلك 
التفسير الإشارى الذى لا سآند إلى نظريات أو مبادىء فاسفية . على أن بعض 
المتطرفين لا يقبلون أى تفسير صوفىللقرآن مهما دعا الى سمو روحىأو أخلاقى 
وفى ذلك ما لانخفى من تضييق وتزمت لا مبرر له )١(‏ . 

والقريق الأو لمق النقاذنرون أذ القران كاثة ها كيف لهذا اللون: :من 
التفسين الأذارى أو القرطى حوت تقول اية من آاثةو أفلا ,كدبرون القران» 
أم علىقاوب أقفالها ؟ () . ويذكر هؤلاء أمثلة كثيرة لهذا النوع من التفسير منها 
ما يؤثر عن ابن عباس حين سائله الخليفة عمر عن المقصود بالاية الكربمة 
و إذا جاء نصر الله والفتح » فال إنه إشارة إلى انتباء حياة الرسول صلى الله 
عليه وسلم على الآرض » بينها كان بعض الصحابة يظن أنه أمر بشكر التمو تسبيحه 
على مأ وهب من نصر . 

ونرى أن هذا اللون من الفبم فى القرآن مفيد للغاية » على أن يراعى فيه 
اتفاقه مع الروح العامة للقرآن ومع الاستممال اللغوى وما أثر من تعالمه صبىالله 
عليه وسلم » وعلى أن يكون لهذا الفبم دوره الفءال فى التأثير والتنشيط اأروحى 


الذى به عث عل تثممة المشاعر النبيلة وتحصمبل مكارم الاخلاق ؛) وبءعك 0 بم 


)١(‏ وذلك مثل ابن الحوزى :ائيس «*: ++ عم , على أن المتدلين من النقاد قدجدون 
سئدا اثل هذه التفسيرات قما شب إلى ابن عناس وغيره انقار البخارى باب التفسير م م 
ص 0ه" ( )١8258‏ * وقارن الشاطبى اموائقات ؟/ *.عم ل ٠.60‏ 


69 سدوره يمد آية و 


إةو- 


ييف ثُروة لايستهان مها إلى تراثنا الروحى الإسلاى . وليس انا اعتراض على 
تمسك بعض القاد بألا يسمى هذا اللون من الفبم تفسيراً » وإنما يسمى ذكر 
النظير بالنظير : الذى يعتير صحيحاً وإنلم سكن فى حد ذاته ملزما ؛ فإقتا لانمتم 
بالتسمية لآن هذا أعى شكلى لايؤثر قليلا أو كثيراً . 

ومن أهم التقط الى يصر عليها النقاد لقبول هذا الفهم ألا بدعى االصوق 
أولوية هذا الفبم بالصدق مع استبعاد المعانى الاخرى » بل لابد من التسايم أولا 
اقفن الظاهرى أو عالدض الوق ولا هن :ند ذلك أن تل كز همان الخدرى 
تتنكشف النفسالصافية ؛ فإن هذا ثمرة الإبمان م يول سعدالدين التفتازابى 2١‏ . 
و يدافع أن عطاء الله الاسكندر ى عن تنفسير الصوفية فيقول . إن تفسيرالصوفية 
بالرغم من كونه قد يبدو غر يا »إلا أنه ليس إحالة أو تبديلا للمءنى الأاصلى ‏ 
فقسد يكون كذلك إذا قال الصوفية لامعنى الاية إلا هذا وهم لم يقواوا 
ذلك ؛ بل تون المدنى الاصل على ما هو عليه » ويفبمون إلى جانب ذلك معانى 
أخرى بشاء الله أن تتفت له قوم 0ن 

بين الباطنية والصوفية فى التفسسمر 

يحب أن نشير إلى أنه بالرغم من أن الاساس الذى تستند إليه كل من الباطنية 
والمتصوفة قد سدو مشثركا ‏ وهرافتراض معان مخبوءة أو باطنية لآنات القرآن 
إلا أن التفسير الصوفى مختلف اختلافا جوهريا مع تفسير هؤلاء وه-ع تفسسير 


علماء الكلام أيضاً”" . 


؟١8/5/ انظر الاتقان‎ )١( 
١ - (؟) اطائف اائن/ مخطوط 8057 تنشستر بيق/8/ا اء وقارن الألوسى روح المماتى‎ 
) ص ( بدون تاريخ‎ 


69 الملقصود هنا هو الأغاب 


- 


ولتوضيح ذلك نقول إن الباطنية والصوفية يؤمنون بثنائية طبيعة التفسير 
القرآنى أى من الناحية الظاهرية والناحية الباطنية . 

ولكن الباطنية من إسماعيلية وغيرهم يرون أن الناحية الباطنية هى وحدها 
الصحيحة » ولا عبرة بالمدنى الظاهر الذىبحب أن يهمل تماما . وقد يبنى على ذلك 
تفاهة التعاليم والتكاليف الدينية فى مظبرها التقليدى . ولقد أوضح الغرالى فى 
كثير من كتبه أن الذى يتبنىالمدنى الحرفى دون تصرف أوتأويل يمكن أن لسمى 
حشويا ‏ خصوصا فى آبات الوجه واليدين . ومن تدى المعى الف الباطى 
وحده كان باطنيا » والذى جمع بين الاثنين أعرب عن [ان كامل2 . ولقاد 
نقل عن الاسماعيلية أنهم لايرون الطقوس الدينية الرسمية إلا نظاما كما 
الترهات والاكاذيب9' .ي أن العمادات ليست إلارموز المقائقروحصةص”ءطة 
فى أغلب الآحوال بمذاه.هم السياسية والفلسفية . إنهم لم بجدوا مكاناً فى القرآن 
لمذاهبهم إذا ما فسروه تفسيرأ مياشراً » وهذا كرسوا جبودهم للجانب الياطى. 
ومعنى هذا أن الآبة القرآنية فسرت ف المرحلة التى تلت اعتناقهم لنظربات معينة 
وحملت الآيات معان ىتشهد اصحةهذه النظرياتالمسبقة. ولهذا نجد معظم تفسيرابمم 
تتعلق بمذههم الاساسى فى الإمامة . ف الايات القرآنية التالية لانمد إلا الإمامة 
والإمام وأركانما المعروفة ‏ قآية إرضاع الامهات أطفالطن ١‏ ؛ مم تعنى فى 
نظرهم أن الامام يرشد اتباعه » واليثر المعطلة والقمر المشيد 0١‏ : ه؛ ليست 
سوى الامام الصامت ح بثر معطلة» والامام الداطق جح قصسر مشيد . <ى 


١١+ مشكاة الانوار/‎ )١( 
(؟) ,ل إن بعضهم قد ذهب إلى أن مراسم الدرين وشعائره ليست إلا نظاما تافهبا من‎ 
: الأكاذ يب المثيرة لانكم .انظر ؟تاب الفياسوف الشاعر محمد اقال بمنوان‎ 


2,51 ,ؤزوجء8 12 ذ5ماقتطم ةاعم ]0 الاعسدحم1ه1227 مطل 


و1 لد 


شُعيرة الوضوء تعنى « مناصرة الإمام » . والصوم يعنى اختفاء الإمام عونا وق 
الاضظباد . 

ولكى ترى الفرق فى غاية مز, الوضوح نذكر مثلا أن لفظ الصوم وإن أوله 
المتصوفه بغير المعنى العادى ٠‏ إلا أنهم لم , ربطوه بأنة شخصية إنسانية » دنشة 
أو سياسية © ول قالوا إتتوها أشان. إل الضيت عنما لين من :ذ كر 37 الله سبحا نه 

وك «قول ترءتوك 5م1106 نحق عن الاسماعيلية فى الحقيقة بدو كل ثىء 
هر الإمام'! . 

واستمع إلى ما يقوله الغلاة من الفرق الاسماعيلية فى هذه الكليمات القرآنية 
الواضخة : النحل إشارة إلى أهل بيت السيداارسو لص الله عليه وسلم » والاءام 
على »هو اليعسوب والكلمة القرآنية و مشكاة » تعنى السيدة فاطمة الزهراءرضى 
الله عنما 9 . 

وهذا ولاشك دعا بعض أهل السنة إلى رفض كل تفسير خالف التفسير 
ااظاهرى الذى يعتمد على اانص وعل أومق الحجج النقلية حجة [إنه لاحاجة إلى 
المزيد من هذه التفسيرات . 

وللكن يحب ألا يغيب عن أذهداننا أن من الطبيعى ألا يقف الصوف عند 


المعانى التقليدية فى أى من القرآن أو السنة قولا وعملا ‏ أنه ليس كالفقيه أو 


» وهذا استياط قرا فى #فن. ان نذرت: لازن هموما فان أكام اليوم إنسيا‎ )١( 
"> سورة مر رم آبة‎ 
(؟) انظر ا. س. تريتون 7514108 .5 .ل فى عرضه لسكتاب السكشف‎ 
) [84.5 1954, ظط‎ 197 1.( 
(؟) قارن 2 <تتعطع5 ه151 1021 لاععوس7ط6طعا8 106 ,معط تع0010 .ل‎ 
300 11. 


54[ ل 


العالم الذى يعتمد عل النظر والعقل فحسب »؛ لان ذلك لاشيع رغبته ولايمد 
روحه بالزاد الضرورى ؛ بل إنه تعمق إلى معان وراء المعنى الظاهر المباشر , 
وإذلم يكن من الضرورى أن تسكون هذه المعانى العميقة متناقضة مع تلك 
المعاتى الظاهر ية20 . ويحسن بنا فى هذا المقام أن نشير إلى نقطه هامة » وهى أن 
القرآن بالاسبة للصوفى مل <قيقتين متساوبتين فى الاهمية : فهو من جبة وحى 
تاريخى اتخذ وضعه فى الزمان والمكان المحددن » وهو من جبة أخرى النبسع 
الفياض الذى لاتنفد حقائقه الالميه الصادرة عن الله جل جلاله » وهو لامتناه . 
لآنه كلام الموجود الذى لايتناهى »والمعانى الباطهه لكلماته غير متناهية كذلك . 
وكل مهوهية بشرية إنما تلقف من مماأنيه مأرفيضه فضل الله الذى يؤتيه من شاء 
وما تنسيط له نفسه 7 . والمعنى الدقيق الذى يقصده الصوفءة من هذا التصريح 
الاخير أن العقول الانسانية والبصائر لاندرك مدى علالله بكلماته » و[نا تدرك 
من ذلك ماقسم لها من الحظ الإلهى . ولاخق أن ذلك ربطا كم بين كلام الله 
وعلءه » وسترى بعد قايل كيف يعتبر الصوفية القرآن الصلة الواقعية بين الله 
والإنسان انوا كان ذلك على المخوف المعزق أن العملى 0 الالهاى. ومن 
القسمية الحبية التى يطلقها الصوفية على الةرآن « حبل الله » ولايغفل الص_وفية 
عن أن بين القرآن والحقيقة السامية للانسان شما من حيث كو نكل منهها كلام 
الله على تفصيل كبير فى هذا الصدد ليس هنا 7 عرضه(" . و نان أن لعل أن 

)١(‏ انظر ماس:يون ,09 ,98 .22 ٠٠١‏ 13593 ,مضع أذكوتم 

(5) لمم ا نسرة ايكون . 

(؟) لاسترماب البحث فى هذا الموضوع أرج-م إلى النسرة اانقدية لرسالة الأروف 


لتسترى » وخواس ااحروف لابن مسرة بقامنا . وااسكتساب الأنذير تيت الطبع . أما وه مالة 


القرآن فى نظر الصوفى حمل شها قوبا بالحقيقة الاساسية الجوهرية الإنسارن 
فكلامما ‏ القرآن والإنسان فى حقيقته الإلهية كلام الله ؛ على اعتء ار أن كل 
مخلوق «كلية »كا خبر الآرآن عن السيدالمسيح علي هالسلام . وهنا موضع الالتقاء 
بين الحقيقة الانسانية فى علوهاء وبين حقيقة الكلام المنزل؛ حيث إستشعر بال#ضرة 
الإلهية وتلهم النفس ما يريد الله لها أن تفرم دون حد أو قيد . فلاغرابة إذن أن 
بد نصوصا صوفية تحدثنا عن عدم النفاد للمعاى والحقائق التى تمملبا الدكليات 
الإلهية سواء كانت على مستوى التنزيل | الكتب الموحى مما ] أو على مستوى 
الخاق والتكون | الخلائق |. 

ونرى أن بعض الباحثين كان على حق عندما نقد التقسيم التقليدى التفسير 
القرآنى وحصره بين ظاهر وباطن ؛ فلقد لاحظ هذا الباحث أن الصوفية تذموا 
إلى أ: نواع أخرى من التفسير لاتخضع لجرد هذا 1 عناتى أو الثلاتى ؛ فبناك 
تفسير لاعكن | أن سفن لاسر اورشنا أو اطبا أ واس ميت وول [لة 
تضمن الها انه ذال قم انمن اجرف عدا جدرأ بالاستقلال والعبز » وقد 
ممع هذه الخصائص أنه يطلب تمثيل واستيعاب مضمون النص وتطبيقه على 
النفس . وقد إسةنيط هذا انيج ف التفسير من ت:تصرحات صوفية نتهاق بقراءة 
القرآن لاست.عاب حقائقه واعتبارها تمدن إلى حقيقة الهقارىء وعالله النفعمى 
الخاص . ومن أمثلة هذه التصرحات قول الءرروردى المقتول «اقرأ القرآن 
بوجد وطرب » وأقرأ أه كأنه 'زل فى شأنك() » وقد وجه الصوف.-ة انا إل 
معراج قرآ فى فى التلاوة يتخيل فيه القارىء أولا أنه يسمع القرآن من كتاى ثم 
من فى على كد_أبى ثم من ج-بريل على البى ثم من الموحى جل ج-ل١له‏ . ومبذا 


)١(‏ ,25 ,24 .2 ,1939 ق5قعوط ,رعلة 106 [زلنروكلعطناة ,رصزطه) ,لآ 


> 


الصدد تسير التدلاوة فى خط مواز تماما لفكرة الذكر ١‏ الغيبة بالمذ كور.. 
الاشوورة فى ااتصوف ٠.‏ 

ومن الواضح أن مثل هذا المنبج يؤدى إلى أغ-اط. عسدددة من التفسيرات 
الذائية تندوع بعد المطبقين لمثل هذ المممج تنوعا حتمياً » وذلك بناء على اختلاف 
المواهب والاستعدادات الروحمة التى هى منحمة خالصة من فضل الله » وماحقةه 
الصو بدأ يبد الله فى طريقه من جباد وتقدم . ومثل هذا التنوع يصبح خطراً 
ولاشك إذا قصصد به أن يسكون المرجع الاول والاخير للمسل » مها اختافت 
درجته »للا يؤدى [إليه من الاضطراب واايلبلة » ولكنه قد يصيح ثروة طائلة 
وزادا روحيا قما إذا وفى الإنسان بالآصول العامة . وأقام مقتضيات الاحكام 
الشرعمة إجالا وتنفصيلا . 

ونورد فما بل أمثلة قليلة للتفسيرات الصوفية . وقد يعجب القارىء إذا 
وجدنا نبدأ ببعض التفسيرات الى كانت ل نقد لاذع وتمجم شديد من 
خصوم الصوفية . ولكننا عمدنا إلى ذلك لنوضح مهافت حجج هؤلاء الخصوم , 
ومدى تحجر قلوي.هم وانز مم وانعص.هم المقيت . 

فن ذللك مانسب إلى الجنيد عندما سكل عن قوله تعالى « ستقر نك فلاتنمى » 
فقال « فلا تنسى العمل به » وقد خطأ ان الجوزى ال+نيد فى هذا >حجة أنه خاط 
بين الخبر والنهى » ولوكان نميا لجزم الفعل . وهذا فى رأينا يدل على تهافت 
ان الجوزى فى هذا الرأى ٠‏ فإن الجنيد لم حدد ما إذا كان نيا أو خيراً . وحتى 
لوفرض أنه نهى فلا يازم ظهور الجزم لا<تمال للإشباع لرعاية الفاصلة . وكل هذا 
يدور »ا تزى حول مظهر سطحى لا يص ل إلى سمو فكرة الجنيد. وما يؤكدحامل 


أبن الذوزئ وتعصره الاعمى مده سير الابة د وهدني دخله كان هذا د على 


(١)1ل‏ عمران لاه 
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أنها تنبيه إلى الآمن من هواجس النفس ووساوس الشيطان . فقدد قال : وهذا 
غاية فى القبح ؛ لان لفظ البر ومعناه الام , وتقديرها من دخل الحرم فأمنوه 
فكيف أجاز هذا الناقد [خراج البر هنا إلى اللاس دون قريئة واضة ودون 
غاية بلا غية قيمة ؟ وما الحظور أو القبح الذى ,ترتب على هذا التفسير؟ 

ويظبر ير ابن الجوزى بكل وضوح فى ا كتفائه بالإنكار على تفسير التسترى 
والجار ذى القرى » والجار الجنب » وابن السبيل(1) عل أنها القاب »و النفس 
والجوارح على رتيب دون أن يذ كر ميرر ذلك: خصوصاً وقد نص التسترى 
على ضرورة مراعاة التفسير التقليدى ؛ أما هذا الفوم الذى اقترحه ذانا ازافرة 
أن يشحذ هم السائرين إلى الله . 

ولتجبل القصور الذهنى لدى ان الجوزى فى إخفاقه فى التقاط المءنى الدقيق 
الذى بحمله فهم بءض الصوفية لآرق الامثلة لمكر الله » تعليقاً على الآبة الكر بمة 
د فلله المكر جميمأ .*(؟) لقد قال الصوف ١‏ لامكر أبين فيه من مكرالحق بعماده 
حيث أوهبم أن لهم سبيلا إليه حال .(©) . فقد أراد هذا الصوف أن ينبه إلى 
قداسة الله جل جلاله وتعاليه وتئزهه عن أن تناله الافهام أو القاوب أو :تتصل 
به المحدثات » وإتما كان التفضل الالهى مطمعا لهم مهم من أفلح فلم ينس هذه 
القدداسة وهذا التنزه فتتوقف متأدبا ذليلا على أعتداب الحضرة لم يزغ بصره » 
ولم «طغ وجدانه ؛ ومنهم من غفل عن هه الحقيقةفدخل فى نطاق المكر الانهى 
ويعلق ابن الجوزى على هذا التفسير بةوله: من تافل مءنى هذأ عل أنه كفن خض 
لآنة رشين [ل أله كالمو و االعس. 

(١)الساء‏ كم 


20 الرعد وه 


(؟) راجح فى هذه الأمثلة تابيس ابليس /50* ١‏ امع 
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ومن أمثلة التفسير الصوفى أيضا ماقاله بعضهم فى الاية الكريمة فى سورة 
الزص (38 ) « وأشرقت الارض بنورما » على أنها قلوب المؤمنين يوم القيامة 
بتوحيد سيدهم والاقتداء بسنة لبهم صلى الله عليه وس وهذا معنى قرأ نى 
#ض ؛فاوٌ منون فى القرآن «صورون 5 يوم القيا مة « لسعى ورم بين يدهم 
وبأيما نهم 0 (الحديد / ١‏ 

ومن الا"مثلة التى قد يلجأ فيها الصوف الى انتزاع الأية من سياةما اللذوى 
أو التارخى - مع تسليمه مبدثياً بسلامة تفسيرها فى ضوء ذلك - ومع 
إقسراره بوقوع ماتشسير إليه الآيات من حوادث تاريخية » مانقل عن بعض 
الصوفية من تعلءق على الآية الكرعة ( الاعراف / ١407‏ ) « واتخذ قوم موسى 
من حليهم يحلا جسداً له خوار » خيث يقول ١‏ يل كل [نسان ما أقبل عله 
فأعرض به عن الله من أهل وولد ؛ ولابتخلص من ذلك إلا بعد إفناء حظوظه 
هن أسيابه »كا لى يتخاص عبدة العجل من عبادته إلا بعد قتل النفوس )١(.‏ . 

فها هنا قياس عقّده الصوئ بين حادثة تارضخية »لية فى القرآن وبين حالة 
رئية وعادة راعفة متسكررة فى الحيأة الانسانية . وترى أنه لا غبار على هذا 
القياس إذا كان لايءنى [غفال الهقيقة التارخية ايل إننا تكتقد أن هده اللثاة 
الروحية هى لب مابراد من قراءة القرآن والاتعاظ به . وأى اعتراض يمكن 
أن بوجه إلى الرأى القائل بأن انشغال الانسان وحبه لا*ه-له وماله وولده عن 


ألله جل دلا له 6 ليه الا زشغال بعمادة غير ألله هنل عجل وضييره 5 دةأ قد 


)١١6١08ط‎ 5٠+ "9 تسترى تفسير‎ )١( 
لصءق ال أقام عن العمرض التفصيلى أوقف الصوفية دن التاريخ عموها وصلة داك‎ 2) 
يأ لتفسير على وجةه الخصوص م« زد برط داك بالاعشارات الخاصة تداق الصفات الالرة بالذاث‎ 


وبالعالم . 


54| ب 


رأينا القرآن اللكرم يرجه أنظارنا إلى هؤلاء الذين اتخذوا إهبم هواهم وقد 
أضليم الله على عام : 

ومن قبيل هذا التفسير السابق الذى يلمح فيه علاقة بين المعنى الأآصلى والمعنى 
الإضاف المقترح قول بعضهم مفسراً الاية الكرعة (اليقرة م#) ١‏ ولا تقريا هذه 
الشجرة . . . » ينيغى ألا يساكن الإنسان همته مع أحد سواهءفلا يكون مثل 
آدم حيث سا كن قليه تدبير الخلود لنفسه » فدخل البلاء عليه من أجل سكون 
قايه إلى ماوسوس به إليه . فتحن نرى هنا درسا مستفادا من الواقعة التارضخية 
ال -كمة نى القرآن ٠‏ وهذا الدرس #أيم ولاشك من وجبة النظرااروحمة الخالصة. 

وقد «الاحظ هذه الظاهرة فى كثير من التفسيرات الصوفية لارآن وهى أخد 
الظواهر والأاشياء الحسية الطبيعية كرموز هقائق أو أوجه نشاط نفسيه » 
وذلك لآن غاية الصوفى هى أن ,ككل نفسه روحياً وأن ستحث غسيره على 
الحصول على هذا التكميل . وفى مثل هذا الفط من التفسير يدو اللارض والمماء 
والجبال والانمار والميوان والنبات والكوا كبرموزاً لليادىء نفسية>ك سياقها 
إحكاما متينا .دون أن يخل ذلك بالمعاتى الاصليةالمرتيطة.بذه الالفاظ. ولاجدال 
فى أن كدير ا من هذه التفسيرات تعكس موقفا ذاتيا يحضاء ولكننا رى وك 
الذائية فى مثل هذا الموطن قد تقبل بشرط ألا تتعارض مع النصوص الاصلية » 
وبشرط ألا تدعى سلطة عامة مازمة . 

ومن هذا القبيل اعتيار المشرق والمغرب مثلا ( وكذ لك المشر فين وااغر بين) 
رهنين لإشرأق القلببال:توحيد»وغروه بالمشاهدة ااتىتقوى على و ما يتعرض لما 
والسموات السبع مثلا قد تتخذ رضأ للحجب الكثيفة التى تحجب القاب عن 
رؤية الله أو بدبع صنعته والامتنان لما ؛ والبر والبحر ق-د يرمزان إلى النفس 


والبدن» أو القاب والنفس ؛ والمدن المشهورة كأم القرى » أوبثرب » قد تتخن 


ا 


رمزاً للقلب أو لكان الاعتزاز الزوحى والمآب النفمى » وغير ذلك من الامثاة 
كثير . والمهم أن نعل أن بعض الصوفية يلحون على ضرورة فهم المعنى الاصل 
أولا واعتباره أساسا » غلى أنه لاحرج من الاستفاذة من هذه الإشارات 
الدقيقة : خصوصا إذا تأ كد لمرهف الهس انتفاعه مثل هذه الإشارات217, 


)١(‏ ومن هذا القبيل أيضا اعترار الطائفتين .ال#تتلتين ( سورة الحجرات ) رمزا 
لصبراع النفسى بين ميدأين متناقضين » واعتبار توجيد الأمم فى أمة رمزا لتوحيد نزعات 
النفس ؛ وذا لائري مانعا من :سمية هذا التفسير أو الاتجاء فى فهم القرآن فهبا إضافيا بالتضير 


- 
امم 5 3 8 
ىو 
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/ لعصّ لاد ا 
من قضأ 5 المذهب 
بين العام والمه_رفه الصوفيسة 

تذنتيذا واقضانا الدرفة بالديبية وأ نااموجود» عق : [ذا ما سا ك] وهاهو 
هذا الآنا ؟ ميج أصيحت الإجابة فى منتهى الصعوبة . وهناك من رفض التسلم 
بوجود نفس ذاتئية أو فردية على الإطلاق . وحجده فى ذلك أن البحث يثيت 
نما هوم هوه الى إلا لاون الزالاف القية وانافرة لقتنن إن 
ه الانا , الموجودة بالامس غيرها اليوم ؛ فكيف يقال عن أى فرد أو ذاتية أو 
ما لسمى «بالاناء إنهاذات وجود دائم ثابت متميز؟ وقد يقال أيضا إن «الاناء 
ليس إلا نوعا من فيض الاحاسيس والمشاعر والافكار وأص _داء الذاكرة ع 
اوعة تبوسطبين التقيين المشووى مودو انظ مج ترسوقت الظين قن 
استيعاب تلك النقطة حا وتفصيلا » فإن ما لا شلك فيه أن الإفسان لديه تربة 
عالمين : عالم خارجى »؛ وآخر باطنى فى أعماقه . ونحن مضطرون للءرفة هذين 
العالمين . فن المسلم به أن الإنسان _ككائن عقلى داثم التساول عن تجاربة وعن 
شرحها وتفسيرها » سواء كانت تلك التجارب من الخارج عن طريق الإدراك 
الحسى»أو من الداخلعن طريق مشاعره الباطنية ؛ وبغير التجربة لم يكن للإنسان 
القدرة على التفكير , لانه أن جد ما شكر فيه . فالتجربة ‏ إذن - ثىء 
أساسى أولى . 

وإذا أغفلنا الرأى القائل بأننا لانخرج عن كوننا جمرعة من القوى العصدية 
الانعكاسية المحدردة » فإن لدينا قدرا كبيرا من الحرية حين نتأمل ماربا ؛ 


جد 8( ابد 


بده أ كبر » وسلطة أعلى . وليس هناك منطق صارم يقرض علينا أن نبدأ بتجرءة 
العاام الخارجى المكتسية عن طريق الإدراك الحسى أو التصور الءة-لى » وأن 
نثبت حقيقته التى لا تقبل المجادلةء وأن نفحص جوانب تلك التجربة فى ضوء 
هذا الزعم . فبسدلا من البدء بادعاء حقيقة العالم الظاهرى وإمكان معر فته 
بواسطة الس والتفكير النظرى » يكن بنفس الدرجة من الصحة أن عل التجربة 
الباطنية الإنسان نقطة اليدء » وتشمل هذه التجربة الباطنية الشعور بالله كوجود 
ذى صلة وثيقة بالنفس . وعكن كذلك أن نعتشر هذه التجربة أولية وأساسية , 
بل أهم #ربة للجنس البشرى » على أن تشرح كل التجارب ‏ با فى ذلك #ربة 
العالم المادى ‏ فى ضوء التجربة الآولى . 

ولا نكر أنه لامكن الرهنة المقلية على عوة الاختمار الا“خير » بل إن من 
الحتم أن كا مدن على الإمان ٠‏ وكا ول باحث معاصر ١‏ لكي نعرف أى ثى”ء 
على الإطلاق » فنحن جميما مضطرون إلى أن نتقاد مايمكن أن بسمى « بالعمل 
الآولى والأساسى للايمان العقلى » . هذا العمل الامانى ‏ رغم تضمنه لمناصر 
كثيرة ل هو فى الحقيقة عمل عقلى » لانه قرار قام به العقل وانتقاه من بين 
احّالات كثيرة . وضرورة هذا العمل الا“ولى د للايمان العقل » قد حظيت 
باعتراف كثير من المفكرين عبر العصور الختلفة . يقول أحره )١(‏ ه فى كل علم 
توق أكماء معنة ل اي اد لة إذا أر بد لموضوع العم كله أن يفيم ' 
وهذه المسلمات الا“ولية لاتعتمد إلا على الامان م حتى إن فلكيا'! معاصرا 


اقبي [ دن أر بد أن أقدم هنأ الزعم الذى بقدمه الفلى ‏ وفى الواقع يقد مه 


سل سس يي سيو سس سلس 
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كل عالم ‏ ذم يتصل بالكون الذى يبحث فيه وهذا الزعم هو ما يل : - أن 
نفس الاسباب الطبيعية تحدث نفس النتائج الطبيعية فى أى مكلن فى الكون وفى 
أى وقت من الماضى أو الحاضر أو المستقيل . إن الفحص الشامل الدقيق لقاعدة 
هذا الزءم ‏ ومناعم أخرى إلى جانبه ‏ يتصل بالفلسفة. أما العالم فهو من جانبه 
يصنع هذا الادعاء ما ذكرته كعمل مر أعبال الإيمان » وهو يد الثقة فى هذا 
الإمان بقدرته المتزايدة على تسكوين نوو ة امتلقة :وسرظية الكون ونتار 5ه ع 

ما تقدم يتضح أننا الى نعرف» لك نفيم » الكى نفسر الكون » فتحسن 
لفقم ع 5 ف لتجرية. ولكن السؤال الملح الأن هو : أية تجربة تلك النى 
نفكر فيما ونتأملما ؟ أهى بسكل بساطة تجرءتنا الشخصية ؟ إن التجرءة الخاصة 
بأى فرد مخدودة جدآ ٠‏ ومقيدة حيث لا مكنا إلا إعطاء صورة جزرئية للغاية. 

لى نصل إلى أتم معرفة وأعيق فهم للتكون بما ومن فيه » فلا يصح أن 
نقتصر على #اربنا الشخصية وتفسكير نا المنطقى المقعد القاصر فى بعض الاحيان , 
لكان نضع فى اعتيارنا بموعة التجارب التى خاضرا الجذس البشرى فالماضى 
والحاضر . فلا نقنع بتجربة العالم وحده ء بل ندخل معه #ربة الشاعر والصوى 
"ذلك ؛ ولسن عرية الكو نالخارجى فحسب » بل تجربة العالم الذى يرقد فى 
أعماقنا ‏ وفى إيحاز ‏ بحب أن ننتفع بالتجارب الداخلية والخارجية لجنسنا . 

وا كان لنا حرية اختيار البدء فى التجارب » فإن لدينا أيضاً حرية اختيار 
الوسيلة الى نستعملما فى البحث والتفسير للكون . وهذا الاختيار يبنى ولا شك 
على أساس من الإيمان . وهذا لا يحعلنا نكر أن الطريقة التى بميل إليها الإنسان 
فى تفسكيره إن هى إلا نقيجة يراثه العقيل والبيئة » ولا شك أرضاً أن م_ؤلاء 
الذين تتأسست ثقافاتهم على الثراث اليونانى الكلاسيكى قد وجندوا ما يرضيهم 
فى التفكير المنطقى ؛ وأيدم فى ذلك ما حققوه من [جازات علبية بأهرة» ندل 


00 


على أن التحليل والمنطق قد برهنا على اجا وسكتان أى ١‏ اننا عهدا تن تقسدم 
المعرفة العلمية . ولا جدال فى أن الحضارة الغربية مدينة بالكشير لهذا اللون أو 
هذه الوسيلة الفسكرية . غير أن من الملاحظ أنه مكن مناقشة هولاء الذين,قولون 
نه لاطو عن بوسا تل ا خوى سوق انين : التحليل والماطق فالواقع يدل على أن 
هناك طاقات أخرى 35 أن تؤدى خدمة جاليلة فى ممدان المعرفة . 

ويذهب الباحدون إلى أن هناك طريقين صحيحين للمعرفة وكان شار فى 
القرون الوسطى إلى الطريق الآول بكلمة واه صمكده18 دأو« نكولطم 
للفكر النظرى المتنقل » والثابى تشير إلمه الكلمة وسان؟1لءاهة وهى تساوى الكلمة 
صملا لص أو الوجدان . ويعتير الآخير قوة أسمى من امقل وأكثر قدرة على 
إيصال الإنسان إلى معرفة أعمق ما يصل إليه العمل النظرى . 

إن مكانة الوجدانء أو البصيرة |ا.دعة , أو الخيال ‏ سمه ما ديت مءترف 
بها من جميع الفئات » وليس من الصوفية والشعراء وفلاسفة كثيرين سب » بل 
من العلماء أيضأً . 

وقد كتب عالم الطبيعة ما كس بلانك عاعصقام هآ( فى سير ته الشخصية: 

و عندما يرسل الرائد فى العلل أصابعه بتحسس أفكاره ‏ فلابد من أن يكون 
لديه خيال وجدانى واضم ء لآن الافكار الجديدة لا تتواد بالاستفباط » ق-در 
ما :تود بالخمال النفسى المبدع 20 , 

إن أعظم الاكتشافات فى كل حقل من حقول المعرفة تح د أصوطا فى 


ماقت سصصه ل سي يو سبي سس 6 صصص بيه عط لس جل س1 
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ويذكد ما يشبه هذا بول موى فى كتابه المنطق وفاسفة الملوم ( ص *5 ت. د. فؤاد زكريا 


0 ) حيث يقول « وإدن فيعض الصفات التى تعد قواما لاروح العامية خارجة عن المجال 


| على “)| . 


حم ه10 لد 


حدس هؤلاء الرجال العياقرة : فبسواسطة الحدس قد رأى م ؤلاء - فى لمحة 
أحياءا ‏ ما لم بره الآخرون . وعن طريق هذا الحدس أدركوا علاقات خفية 
سن ظواهر ا قد تبدو منفصلة مام الانفصال . وأخيرا عن طررق همذا 
الحدس أيضا حصل هؤلاء معرفة يستحيل الحصول عليبا من أى طريق آخر . 

ومن الصعب الإجابة عن الاستفبام الخاص بكيفية الإدرا كات الباضّة ععرن. 
طريق الحدس . إننا نعرف الطريقة الاخرى التقليدية فى تحصيل المعرفة ؛ ثلا 
أرى أننا فى التحليل المنطقى والاستنياط .تقل عقلنا من نقطة إلى نقطة أخرى ؛ 
أى أن هنا كيجرودا محددا وعملا معينا يمكن تحليل مراحله. أما بالنسبة لإدراكات 
الهنيرة أن اللتاس قابا عار انها وق كان اعماج معطا او ملكاة اولي 
بل كأما نية إلى النفس من خارج ؛ وفى غالب الاحمان قد بدو العقل وكأنه فى 
حالة سلبية » مع تحقق تلك القفزة الجبارة الى ينكشف فيما انكشافاً تامأ ما كان 
غامضاً أو لغزاً حيرأ » وتصبح المتفرقات النقثرة المنفصلة ذات وحسدة منسجمة 
ونظام منسق . ولا يطعن فى ذلك التحليل القائم على افتراض العمل المتواصل 
السابق على ٠«رحلة‏ الكشف . 

ولقد كتب الدكتو ر هنتلى بوء[نصدطا. 11 فى كتابه ١‏ [ يمان عالم الطيعة » 
لزنام عطا ,ره طامط 6ك يقول : إن عالم الطبيعة مسوق بحكم تجسربته إلى 
أن يعتقد أن شخصيته ذات أبعاد وأعماق ومنابع تقع وراء العقل الواعى انحال؛ 
ففيرا المبارة الكامنة والحكة التى تسمو على ما اعتاد عليه شعوره ه من الناحية 
الروتينية » وذلك يوحى بأن الإطار العام للطبيعيات ‏ الذى ملىء بمجموعة من 
الحقائق ‏ قد صيغ فى مناطق عقلية » حيث ,بدو التحليل ثانويا بالاسية التركيب 
والتوحيد . وهكذا نرى أن كلا منالتجربة الباطنية للشدخص العالم , والاءترافات 
( أو التقارير ) العبقررية الخاصة بأ اية الا كتشاف يشيران إلى هذهالحقيقة المحامة: 


ةلو 


وهى أن هذا الإطار العلبى العام الذى يحوى المبادىء والقوانين التى تشكل العلل 
فى جملته قد تم بناؤه فى مستويات عقلية دون مستوبات الشعور وهو ؤفذلك ليس 
لقان ب الكعر ير ارسق 

ويفرق بعض الباحثين بين نوعين مر:1ل الخيال احدهها الخيال الابتدائى » 
ويتصل ,كل ما هو مقدس , وهو يشر في النفس شعور الطيءة والخشمة » ما بحهسل 
الإنسان على الاستجابة له . والغريب أن هذه الاستجابة تحمل طابع السابية لان 
الوعى أو الاطلاع الذهىفىهذا الصدد لا بحد مبدأ للتفريق أو الغيين بين أجزاء 


مضمون ذلك التخيل . إن ما يقابله الانسان فى 
ليس له صورة محددة . أما الخيال أو التخيل الثاوى ذان وظيفته هى [إعطساء 
ضورة أضيون الغبال الارل »17و كان قا ذاهنة ا ضور هب 
ولهذا فوظيفته بابي قادرة على القييز والتفسير والتقيم » ومن ثم فبى قادرة 
على التحويل إلى كلبات وصور ذهنمة . 

وهكذا ترى أن المعرفة على المستوى الآول ( الخيال الاب#دانى ) هى فى 
الواقع معرفة ثىء نظن أنه حقيقة » ولسكن .ا لم يكن له صورة مدّميزة القسمات» 
فإنه لا يمكن أن يفوم عقلياً » كا لا يمكن أن نتصل به خلال التجربة العسادية . 
فإذا أريد فبمه أو الاتصال به فلاءد من أن عر بالمستوى الثانى » أى بمصفاأة 
الخيال الثاوى » لإعطائه صورة .ءةّولة فى كات ذات معان » أو فى موسيقى 
لون أو شكل معبر ويمكن ببعض التجوز إطلاق لفظ العقل بمعناه الواسع 
على هذه القدرة على التحويل . 

ون لعلم أن هناك عوامل عديدة تؤتر فى العقول وتحددها مثشل الوراثة 

والتاريخ والبيثة . والعقول فى حد ذاتها مختلفة الصفات ومتّاينة اازايا » ومن 


3 5 أنه باارغ غم فق أن الكىء الذى رآه خاامف أعلى المسقوى الاةدانى , 


7 ا 


لاصورة ولاقسيات ولاتخالف فى أجزائه » فانه سرعان ما تتيدل حالته و بتغير 
لونه هجرد مموره بالقناة الثانية» قناة الخوال الثانوى . ومن هنا تحد الفا 
ينعا وها فى فين كو ارمق الممكق 501و توضنه موحد :أن | له افتصبر 
غل الجاتت الأول .وكام .من ذلك إلى مايل : 

قد كرون التيقة خاية فك لحنت أذ الغيز وهى ,ذلك داه ألا ختاف 
فها اثثان . وامكن جرد مورها على المشقيض الخشر انف 6 المميزات 
والقسمات والحدرد والصورة الذهنية والكامات العبرة ‏ جرد ذلك ل تتءدد 
طرق عرض هذه الهقيقة الواحدة ودر 7عدد الكامات والصور اللمنوحة بواسطة 
أفراد تان العقلية . وترجة لذلك ند مدارس عتافة للفمكر » ونظها مثا ,:-ة 
من الثيولوجيا والفلسفة » وأحكا ما وقما عتتافة . 

ولتمد وائ ل 000 أنه بناء عل لكويةا الأجحاض: فحن :رف 
العالم الخارجى حولنا كبناء ذهنى فقط . ومعنى هذا أن حقيقة الاشياء فى ذائها 
غير مءروفة لنا . ين نءيش فى عالم الظواهر . وقد سمى ١‏ كانت » الشىء ا 
يظبر وكا نعرفه ظاهرة رووعوروهماط 5م سمى ذلك الذى لم يعرف وريما 
إن يعرف - الخق بدمدهدويوح ؛ وهو يام على أن معرفة الثىء فى ذاته غير 
مكنة كا أن معرفة النفسكا هى عايه غير مكنة . وكل ما نعلبه هو هذا 
العالم الخارجى ؟! تدل عليه انطباعاتنا » ولانعرف من أنفسنا إلا أنها جزء من 
هذا العالم الظاهرى . وباارغم من هدا إن ه كانت , قد تحفظ فى ميادثه تلكفما 
بس التجرمة الاخلاقية» حيث أجاز اللقاء المباشر مع المالم الحتيق ؟ا هو عليه 
خلال تلك التجربة سب . وما ذالك إلا امسكسب الاخلاق قداسة عليا . 

وليس «١‏ كانت » هو الوحيد الذى ذهب إلى أننا لانءرف ءال على ماهو 


عامه ظ وإما عرف لَه صورة عقلية ففط بنيناهأ بانفينا ٠‏ وحن رى رترأ ند رأسل 


سدم/] د 


1ادوون .8 يذهب الى أن المادة الاميابية الءه_الم الطميى كن 3 تسمى 
مدركات حسمة أو مطهول حدى هاو -وعده5 رلتأ يرها على أعضا ثنا المسية 
تثير |نطباعات خاصة بالشكل أو الصرت أو اللون ال ء مما يكون فى النماية عالمنا 
هذا ؛ فعالمنا ‏ إذن ‏ بناء منطق من هذه المداولات الحسية ؛ أما ماهى هذه 
المدلولات الحسية فى ذاتها » فلا نعرف» لانها لاتقبل التحليل وكليا ن#آمنا أعمق 
بدا واضحاً أن هذا العالى قد ينكون على غير ما يبدر عليه فى نظرنا . دمانعرفه 
عن العالى هو تلك الصورة الخاصة الى أمكن الحصول ايها فى حدود الإدراك 
البشرى وفى حدود قدرة العمل البثشرى على تفسيرها .. 

والان نطرح هذا السؤال : ماصلة تلك الحقائق بموقفنا من تفسير الغر يزة 
الدينيه من جبة » وما أثر مثل :لك الحقائق فى تقييمنا لاراء الصوفيسة فما يعس 
قضية المعرفة من جبة أخرى؟ ولي جيب عن هذا بحسن كن تقسدم بين بلدى 
الاجابه بعرض موجز لوجبة نظر العالم الحد يث فى طبيعة الحقيقة العلمية . 

طبيعة ال«قيقة العلوية 

لم سد علياء القرن العشر ين مثل عاياء الآرنين الثأمن عشر و التأسع عدن قن 
تقرير أن دائرة بحثهم شاملة كل ما فى السماء والآارضء أو أنه لابوجد شىء 
من الحقائق الجديرة بالاعتبار خارج نطاق عحثهم . فقد اعدرف رجال القرن 
العشرين بمحدودية نطاق عثهم » وكان من 9 تام أوجه النشساط العلمية 
التشطفة أن اط ر عه كالمل الال السدالى ا دسق اسروك أن أ كمد عات 
الاعتبار نظا أخرى للحقيتة قد لا مخضع 4 ال العسل الغيسة ومونسط»1 أو 
أصطلاحاته اد ننه 

قف يل ادق العلا ركو 5 رك العام الطييعى قابلا لان يفم باعل 
الإنسانى وراء نقّطة معينة.ي هو العال الآن؛ أى أن ه اك حدوداً ينتهى إليبا 


ها( له 


العقل الإنساى» ونضل إذا تجاوزها » ويعنى إذا تعداها. إن الحقائق الطبيعية - 
كا وجدوا ‏ لم بعد من اأناسب [برازها فى حدود صور ويماذج من |اظوأهر 
الكونية . فالمادة مثلا لم تعد ذلك الثىء الجامد المتماسك - ياكان رأى علياء 
القرن الاسم عشر ‏ فقد لالت وتفتقت ويولت إلى طاقة ‏ ذلك الثىء 
الذى لاددرك كه فى ذاتهءو[نا ,درك فقط با ثاره . 

وأبعد من هذا فلقد قل بءض علاء العصر الحاضر هذه الفسكرة » وهى أن 
الشخص الملاحظ يعتر ‏ كال ما - جزءاً منالثىء الذى يلاحظه. وهكذا فن 
المسل به على الآقل أن بض مصادر المعرفة العلمية يكين داخل العالم نفسهء 
باعتيارة ملاحظأً» يتوم ويعلل ويستنبط ويقوم بدور فعال . 

إن التصور القدم للطيدة القائل بفضاء ذى أبعاد ثلاثة مارا لدئلة بلحظة 
فى نفس الوقت مع الزمن لم يعد قاثما الان . علباء الطبيءة الأن يدركون أن 
الوقت نفسه أصبح سرا غامضا آخذا معه ولا شك الفضاء . صورة الكون الآن 
بالنسمة لعالم الحديث عد بد منالابعاد المستمرة للزمان والمكان» كساسلة تتكون 
حلتقانها - وتمر فى الوقت نفسه - إحداها من الاخرى فى تلاحق . 


وبحد العالى الطبيعى من المناسب أن يعتقد أنه فى زوايا نفسه وشخصيته الى 


ا 


تم خارج مداق التتفوق العافك + قندى وله الوماتوالمكان وكانا فن دق 
وأن الإنسان فى كيانه الكلى 5 فىدائرة أو ملكة تشمل أو تتضمن ماهو لانهانى 
وود يكون عاما جربته العادية برد خداع. لا عتئ أنه لاير جد أو معي أنه بجحرد 
مظبر فقط » بل بمعنى أن ما يراه قد لا يكون إلا قسما من كل عظيم وخطر و[لا 
تركيا عقليا يج.وعة محددة من الإدرا كات» وليس إبرازا ميحا لما هوكائن فعلا. 
إن الكون بالنسية للفلى يعتير بناء عقليا ذا جمال مماسك؛ ما يذلل شرحه 
وقول سلوكه وتموذجه . ويمثل هذا الرأى انيطاعات الفلك الخاصة # و 


0 


التجارب الحسية الى تقع فى حقل تخصصه كفاسى . وهو يصطنع لغت-ه الرياضية 
المتمثلة فى بءش القوانين والمعادلات التى تشرح الاثار الختلفة التى تسجلبا 1 لاته. 
ومع ذلك فالفاكيى لا يستطيع أن خبرنا ما هى المادة فى ذاتما » وما هو الزمان 
وما هوالمكان . وقد يكونكل من الزمان والمكان برد دورة من ص ور 
الإدراك» وقد لا يسكون للءادة وجود موضوعى » ولكن المهم أن نعسرف أنه 
حى على فرض صحة الف-كرئين السا بقتين وإن المعادلات الرياضية ستظل 15 هى 
ما اختافت الفروض. 

والثق ادك امتداد واتساع الفسكر الإنسانى بهذا المسدى العظم الذى استطاع 
أن حققه الفاسى عن طريق 5 لاته الختلفة ‏ أدى كل ذلك إلى :ديل ص ورة 
الكون بصورة أخرى . هذه الصورة الجديدة فى ذاجما لا طم كرامسة الإنسان 
ولا شرفه » بل على العكس من ذلك؛فإن جرد التسام بتقدرة الإنسان على فهم هذا 
الكون - على أنفساح مداه وضخامته التى تعجز الكلمات عن تصويرها - برد 
القسا 


ًّ 
تبدل صورة الكون فى نظر الفلى أو فى نظرنا الآن أن ذلك قد نزيل فكرة 


هله القدرة 5 بز بك م[ شرف الانسان وكرامته ٠‏ ول" يفهم كذلك هن 


الإله 6 0 [مكان و جدود عوالم غير العالم المادى» ف وجود مسةوئات شعور أو 
وعى أو إدراك حتاف عن تلك الى أعطيبا معظلم الادميين ٠‏ إن مأ 3 قلا 
يعر كسما إنسانيا فى | كتشاف جزء جديد أو <تائق جديدة فى ه-ذا الكون 
ألذى نتمهده » دول أن برجد قأنون .علس واحد» ودونث أن يوجد اام وأحد ‏ 
لسك إلى حقائق عل » - يكذاب 9 نيه وجود مثل هله الافاق 5 بك المقائق؛ 
لان العم الحديث تل حقل خصصه )2 و قنع حك يرل هم جه . 

ومع ذلك ذف: عن 1-ل بأنه'.ه الصورة الجديدة لالكون تثير مشا كل مي ولوجية 


ومءتافيزيقية خطيرة وماحة 5 ا "قر ض عاءنا أن رأاجع أذكارنا هن جل دل 


تك 01 ]| جم 


حول الإله وطبيءة اامكون والإنسان الكى نصل 15 وصل الفا-كى - إلى صورة 
جديدة مناسية . وإذا كا قد فرغنا الآن من هذا الأبرد الطويل الذى خرجنا 
فنه حقائق هامة تتصل بقوى الادراك ووسائل امءرئة » وطبيعة الحقيقة » فإن 
الوقت قد حان لنعرج على الصوفية لنستمع إلى وجمات نظرثم» الى تعتبر فى كثير 
من الاحيان عصارة خبرتهم » وحصيلة #اربهم ؛ وسيكون تركيزنا على صوفية 
الإسلام بصفة خاصة . 
المعرفة فى نطاق التصوف الاسلاهى 

يفرق بعض الصوفية بين لفظ «المعرفة » ولفظ «العلمء حيث يربط «المعرفة» 
بالتجربة المباشرة الى تنتج انطياعا خاصا أو لقانة مباشرة بموضوع المعرفة . أما 
د العلم فهو أكثر عمومية » حيث يدل على كبرب اللءلومات :قلا أو عقّلا 
بالنسبة الإنسان . والمهم أن نلاحظ أن المعرفة تتطلب تجربة مباثشرة » بينما العلم 
لا يشترط التجرية ٠‏ وبدمى أن كله من العام والمعرفة نما بقصد با فى نطاق 
التصوف معرفة الله أو العلم نه . 

ويمكن أن يقال إن القيز بين اللفظين العر بيين بلاحظ ف الاستتعمال 7 القرآ فى 
وفى الاستممال الارنى أيضا . ففى القرآن الكرم جد الآية ١:5‏ من سورة 
البنقرة ونصها « الذن أتيناهم المكتاب يعرفونه كما يعرفون أبناء هم وء. ومعرفة 
الإإن ف بولكاشك :قيية ا تعرال سافتى عه ان مكو اهس سوق آنه خرف 
.م من سورة ممد ) مخاطب الله جل جلاله الرسولصاوات الله عليه بق وله 


5 ولو نشاء لارينا كبم فلعر فوم سديواهم ( ولتعر :6م في خحن القول « و بذلك 


(١)اظر‏ الآيات ؟ى؟ الفرة » 5 13ل عمران ؟ #5 النساء م (١5‏ الاخدة . 


٠٠ الخ‎ 


الاآلمم! لل 


المنافقين . وفى هذه الا يه نعلم أن التعرف عل المنافقين هو نيجة لقاء مبائر , 
ورؤية علامات بممزة » سواء فى الوجوه أو الساوك أو الحديث . ومعنى ذلك 
أننا تتعرف على الخدوء عن طر ب قأمارة ظاهرة أدانا إليبا اللقاء الماشر أو الرؤية 
العملية . 

ورا كان هذا هو السيب الذى من أجله لم تنسب المعرفة إلى الله جل جلاله 
حيث لم برد وصفه مها فى القرآن ؛ على حين جد العلم - وطابعه عام ؟ا ذكرنا- 
يصاح لآن يتصف به الله والإنسان مع الفروق المقررة؛ وقد يؤيد ذلك الشريف 
الرضى فى حاثيته على شرح مطااع الآنوار وإنكان ذلك بطريق آخر 237 . 

أما من حمث الاستعهال العر ف فإننا نكاد نصل إلى نفس الندرجة مع القسلم 
بإمكان تبادل اللفظين فى بعض الحالات . «الفرق بينهم يظهر جليا فى حالة 
التخصص الضدى حيث د أن المعرفة ‏ فى هذا النطاق الخاص ‏ ضد الانكار ؛ 
أما العلم فضده الجهل 9" . 

ورنما كان قول أبن العريف الخاص لهذن اللفظين أوجر قول وأعمقه فى 
[يضاح الفرق ينها سد الصوى »2 27 أبن العمريف هذا القول عن الله 
سيحانه وهو « المارفة عحجتى ؛ والهلم حجتى 9 , أى أن المعرفة هى الطريق 
ا تضمنه من ججاهدات وجارب » و العلم هو أأءرهان الثابت المتصل بالحقيقة. 

وقد رأىالصوفية أن !اعلم منسوبا إلى الإنسان ‏ سبيله الرواية والدراية: 
أو النقل والعقل » وغالبا ما يعنى بالحقائق الثابتة . أما المعرفة فسبيلها التجربة 


(١)انظر‏ العاملى/ الكشكول ح اص 7اه* . 
(؟) انظر اسان العرب ىحص 5؟؟ وقارن 2.2013 ,2 هم ,ارعصصآ 
(؟) محاسن الجالس 7٠6‏ . 
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وأداما الضيرة أى القلن أن الوؤدذان.آى اللوين» أو ماعقا من أفاط تؤدئهذا 
المعنى الذى لا يقتصم على التأملات النظرية أو أوجه النشاط الفكرية أو 
التحليللات المنطقية المغرقة فَْ التجرد : وطاعتباأ التحجدد ال مسثور 5 ولكن ذلك 
لا عنعنا من التنبيه على أن هتيناك آراء أخون ى فى توجيه التفرقة بين هذن 


ودع الباتذرن اعنلكها عور العو ل [مكانالاعريقة فى طريق المضيرة أو 
الوجدان . وقد عرضنا فم سيق وجهات نظر بءعضش اعلياء الحدثين خارج المخرط 
الإسلاى . وقد يرى بعش الباحين أن نظام المعرفة الصوفية فى الإسلام » بل 
إن الاصطلاح نفسه مستقى من الغنوصية اطلينية الإشراقية . فكامة ١‏ مءرفة » 
تقايل لدمهم تماما كلمة غنوص وزومدع . والظاهر أنه قد رأعبم ه دى التطابق 
الذى ,كاد يكون تاما بين اأنظامين . رغم ما بينها عند الفحص الدقيق من فروق 
جوهر دة ساث شير 1ل ا فم بعل . 

إننا ما نزال نصر على أن اعتءار التصوف .. فى أى زمان أو مكان أو ذن - 
مثل العلوم النظرية تماما » وبالتالى يمكن أن :طيق عليه حرفيا قوانين التسأثير 
والتأثر فىكل زاوية من زواياه» رأى يفقد الآن قدراً كبيراً من الاعتبار . لقد 


10( ا مله داك مار أ بعصم من أن 2 صرين الااشياء على الظاهر علم 6 وأ ونوا 
على ا ت:كشاف بواطنها معر قُه 0 على دين دى النءض الآخر أن الما م مبااح للعامة 4 0 عر وه 
قاع لاو نا و هه راك لي الولو ف لمات" الذي رار لم الموورقية موقو و كن 
الوراق 2 الممرفة معرفةالأشياء بصورها وسعامها 4 2 وهذا م بدل عليه الفرآن س وااعم علم 
الأشياء محقائقها » ورعا كان قول ألى سميد الحراز مفدا فى هدا الصدد ٠‏ ونصه « المعرفة 
بألله وى عم الطاب لله من قبل اتوحود زه » والعلم دو بعك الوحدود « العم الله اخنى وأدق 
من اممرفة به » . (انظر :عرف / 55 ٠)‏ 


د 1ك ا د 


انتهت الفروض البى وضءت لاصل التصوف الإسلامى » والقائمة على اعة.ساره 
جملة استعارات أجنبية . انتهت هذهالفروض باإلغاء بدضما البعض وتحطيمه مائيا. 
وإنه لخير ألف مرة أن يدرس التصوف بجميع جوانبه دراسة عميقة ودقيقة 
فى [طار كل دين وكل باد » حتى يمكن أنا بعد ذالك .. وليس قبل ذلك . أرن 
نضع بدنا على أو جه التشابه فتفحصبا لارى منبا مأ 5 أن يكو ن تشأمه داليل 
صدقه» باعثيار أنه نقيجة طبيعية لموقف إنسانى معين تحت ظروف معينة ؛ ولا 
يقل فى ذلك شأنا عن التجارب العلبية بالمفبوم الحديث » ؟! يكنا القييز بين مأ 
استعير للاستئناس أو البرهنة أو الشرح والتفسير ودين ما استعير للتأسيسء ابناء . 

وفوا يتصل مشكلتنا الآن ١‏ المعرفة » نرى أنه لا يبدو غير طبيعى أن يأَبى 
الصرفية مصطاحاً يشير إلى طريقتهم الخاصة التى تعمد على التصفية , ما دامهذا 
الممطاح بن بالغرض » وما دام استمماله فى القرآن يؤيد هذا الاتيار ‏ ربطه 
التجربةبب. 6 أن الزأئ القائ بياث المتصس" اانقبى.: والذاتى ١‏ االاى يشكل أساسن 
المعرفة الصوفية كتجربة لا يتقيد بزمان معين أو جنس أو ثقافة معينة .. نرى أن 
هذا الرأى ما زال يلقى الكثير من التأبيد © . 

وقبل أن ندخل فى مناقشة الآساس العام الذى بنى الصوفية عليه فكرتهم 
عن ١‏ المعرفة » نود أن نلس تقطة نناقض بءض أقوال الصوفية حول هذه 
المعرفة . فالواقع أن هذا التناقض يظهر جليا إذا وضع الباحث فى اعقياره جبة 
انان ةركذ لكسل نو دو اضاأو لدو اا كز ال اليا فسن 
د لانفكاك الجبة »يا يقال . فالجنيد مثلا رغم وضعه أوصانا كثيرة للمرفة . 


ص1٠١ انظر مثلا: المواقف انفرى» نشمرة بروفدور ادق ( 4256237,ل.4) موت ف‎ )١( 


4 وقارن تعليقاته ؛ 


ب هم - 


يقول فى بعض ما يروى آنا عنه « المعرفة وجود جملك عند قيسام علمه »؟ا 
يول أيضا ه هى العارف والمءروف » » وسبل بن عبد الله القسترى بقول 
« المعرفة هى المعرفة بالجبل » وذلك أخذا من قول الصديق أبى بكر رضى-.الله 
عنه وسيحان من لم يجعل للخلق سبيلا إلى معرفته إلا بالعجدز عن معرفته » 
ولسكن الةسترى نفسه هو الذى يقول « العلم يثيت بالمعرفة » والعقل يثيت بالعلم , 
أما المعرفة فإنها تثبت بذاتما » وقول التسترى الآخير يضع فى الاعتبار ما .طاق 
عليه د المعرفة الاصلية » التى تشبت الربوبية عن طر يقبا . 

وأهم ما تلطه أنه رغم ما قد يدو من تبان بين التعار يف 0 المفاهيم ظ 
فإن المعرفة لديم كاد تذل غل مدى نطور كبان الصوفى كله يا 
نوكس الطاقة الانسائية أكثر مها تصور الوسع الالهى . نالمعرفة فى جملتها مرة 
اطول التءامل مع الله وقد تورث معرفة الخلائق 'وإنم سبق للانسانمقابلتهم 
والررط 5 بين المعرفة والسلوك والوضع اانفسى الخاص بالصرفى . بقول 
الشيلى « من علامة العارف أن برى نفسه فى قيضة العرة » جرى عليه تصاريف 
القدرة » ومن علامة المعرفة الحمة . لآرد_ من عرفه أحيه, . ولكن ذلك 
لفق أن قبن الماوقن:«العةد عل انان وو أله مكون معز ته عاق التقلي 
مم1 شأن سواه» وألا يترتب عل ذلك افتدات على القوانين أو العقائد الثابتة 
«قول ذو النون ١‏ علامة العأرف ثلاث : لا «طفىء نور معرقته ور ورعه» 
ولا يعتقد باطنا من العسلم ينقص ظاهرا من الحكم » ولا تحمله كثره نعم الله 
غلية وكرامتة: له غل هناك أستار حارم الله تعالى»(١)‏ . 

واتقنين تردطن" الما حقين 4290 العربيه إل أن أنا القاسم الجنيسد ( المتوفى سنة 

)١(‏ قارن الحلية /ه/ ٠‏ 4* وما مدعا 


(؟) الأسداذ الدكور على عند ااقادر فى كناب» . 
7 81-1022330 01 صم طةا 111 )2ه 22507811139 ,عأأيآ عط 
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و؟ ه) يعتبر فريدا فى رأيه فى أن المعرفة نوعان : المعرفة الاولى ‏ وهى 
عقلية » والمعرفة الثانية ‏ وهى وجدانية . ولكننا نلاحظ أن هذه الف-كرة 
تناقض تنصر وح ألم ماحث نفسه؛ حيث تقل عن الجنيد قوله «إن طبيمة المعر فة 
ذاكجا واخدة > والحقيقة أن الاعه واجةاها سق أن نينا عاب ون قصر توجيه 
النظرة إلى زاية واحدة . ولو أخذنا فى اءتءارنا هذه النقطة لضمنا أن سام 
احكاما ن كتر رق المجزاما اا لحت مو الضوة 1 جاتن لذ ايعنا وت يحون 
التمادل بين لفظلى ١‏ المعرفة و العم » عند مرحلة خاصة؛ هى مرحلة تيت المدرفة 
وأنطياقبا مع الحقائق الكلية» حيث تصرح صنوا العلى» وإن لم تتخذ طريتقه؛م !-كن 
ذلك يغلب فى آخر مراحل المعرفة » حين تكتءل حياة الصوفى الروحية . وهم 
كذلك جمعون على أنهناك لقاء مراثشرا مع الله فيهتحصل المءرفة بطر يقة تحتف 
تماما عن طر بقة اأعقل العأدى . وتقدر قممة المعرفة بدرجة القرب الذى تحدده 
عاملان مبهان ؛ درجة الشفافية الروحية . ومدى اافضل الإلهى . وما ق-ول أبن 
المريف السابق اقتباسه إلا شاهدا على ذلك . 

ويقال )1١(‏ إن ذا انون المصرى ( المتوف سنة ممه ) هو أ ول تدخ 
أوضح الفرق بين المعرفة والعلل » وذلك ليفصل بين وسيلة وطيءة الةائق التى 
يصل إلها الصوفى » وبين طريقة عذاء الظاهر أو علماء الرسوم 5 يسهييم 
الصوفية . غير أنتنا نرى أن ذا انون لم يكن إلا ممبرا عرد وجبة نظر كل 
صوفى تقريا ؛ فن المعلوم أن الصوفية كانوا يعجبون داتما بقول أحدهم ااعلذاء 
التقايد بين : أخذتم علسكم هنا عن :منت ةنا علشا عن الحمى الذى 
لا موت (؟). وبر بد ذلك ك أن هؤلاء اءلماء ينقلون معلومات سجلمل ا روأة 


20020 دن أصحات هذا الرأى امد مر ف نكاسون خصوصا ف كتابه 
9 ,51111523 12 150281119عم 01 و1069 عط 


() ينسب هذا الفول إلى أنى يزيد البسطامى وإلى صوفية آخرين . 


لس /إم|ا سس 


يختلفون قد ماتوا وخلفهم رواة آحرون فى ساسلة طويلة » بينما يأخذ الصوفي-ة 
علمهم مباشرة من الله الذى يفيض علهم بقدر ما تجود به أفضاله ومكارمه “وما 
تسمح به طاقات نفوس,م . 

ولكى تنتضح أمامنا قضية المعرفة الصوفية ننتقل الآن إلى الاساس الهامالذى 
بنى عليه الصرفية نظريتهم فى كل من المعرفة والفناء والتوحيد . ويمكن أن نشير 
إل ذلك الاساس بكامة «١‏ الميثاق »؛ ال ميثاق هر اي كل من المعرفة والتوحيد 
الخالص وائفئاء 5 يعرضه التصوف ف الإسلام . وفكرة الميشاق يشير [ليبا 
الآرآن فى كثير من آباته» ولككن الأية المعنية فى ه-ذا الصدد هى آية 90١‏ من 
سورة الاعراف «١‏ وإذ أخذ ربك من بى آدم من ظرورهم ذريتهم وأشم_-دهم 
عل أنفسهم 4 لمق ربكم قالوا يل شبدنا ....» 

تقد فسرت هذه الآية تفسيرات شتى فى الميط الإسلاى » فن الملاء من 
ذهب إلى أن الآية تشير إلى حادث تارنخى خاص بفئة أو يأمة من الناس »ومن 
العلناء من فرهها على أنا تعبير عن لقاء فعلى بين ألله وجميح الخلق قمل ذا لفن 
أرواحهم بأبدانهم . دمنهم هن رأى أن الآية لاتعنى اكشسر من أن اللهجل جلاله 
قد وضع فى الإنسان عقلا يستطيع أن عرف بدهغلءه »وأن شر بربوتهضرورة 
لاكانت دلالة العمل على الله دلالة ضر ورية؛ فكأن الله استشبد الئاس » وكأن 
الثافن اكد يدوا فعاذ راارزورفة ألما عن وقوع لقاء ب,-ذه الصورة فإنه لم يتم » 
لا رتب على ذلك من نتائج دينية وعتلمية غيرمةيولة . 

ولسةال هو لاء الاخيرون أو لا إلى حرفية الكلما تالواردة فى الآية ويصلون 
من ذللك إلى أن الآية لا تمى أكثر من ذلك القدر المشترك بين الناس جميعاوهو 


العقل والقميز . 
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وستندون ثانيا إلى أدلة عقلية. منها استحالة وقوعذلك بعدا تصال الارواح 
بالابدان» وإلا لآمكن كل [إنسان تذكره , لآن المعقول أن يكون ذلك على 
فرض وقوعه ‏ عند بلوغ الإنسان ‏ مرحلة التكايف وفهم الخطاب » وهذا لم 
اث . ويد جل ؟ذلك أن يسكون قبل تلبس الأارواح بالا دان لآن فى ذلك 
لساما بسيق وجرد الروح للبدن ما يستدعى قدهها » ولا قديم إلا الله . . وحى 
إذا فرض [مكأن سيق وجود الروح على اليدن بقسدر من الزمان ‏ وبذلك لا 
تسكون قديمة فإن تعددها وتميزها وت#ددها لا مكن أن تمس له أساس عقلى 
مفبوم ؛ لآن المعروف أن النفوس [ا تتءين بعد تحققها بأبدانها . وظم ور 
انطاعاتها وتصرفاتها المثر:ءة على هذا التحقق. وهذه الأدلة قد نيدو ذات وزن 
دق الناغية الشكلءة »ولكن] اف أضهه طا من كثين هق أدلة ال#كلميق ع تلك 
الآدلة القائمة على أساس خاطىء فيه تطءق مقا يسنا العقلية على ماليس من شأنه 
أن يكون يجالا للتطريق » وهو الجال الروحى أو اانفمى من حيث حالته الا ولى 
ورظويق الأول الجا نب لاه 

إن عم النفس لاملك أن يقولكلة واحدة فى هذا الصدد » وء ل الكلام 
لبس ويا مستعارا !شف عن مافته حين .توه أنه يستطيع أسر 2 أدلة ءة1.ة 
لكل عقءسدة أو تفسير أية ظاهرة ولو ميتافيز بقية » بالرغم من أن الاساس 
الاسلامى نفسه يدعو إلى أن هناك حقائق إلهية وروحية تتأى على العقّل . و إلا 
نان للا لكوموة لا اذهل أى اناس متكي الاين بر مودو ند نل 
اتصاها باللأبدان ؟ وكأن هؤلاء ,ظنون أن وسائل الله تضيق عن هذا القييز قبل 
الخاق » أو أن نظام الوجود الروحى مائل "ماما نظام وجودنا الآنء وفى هذا 
خلط شنيع. ثم من قال إن الله قدجم؟ أقاله الله نفسه ‏ جل جلاله أم قاله رسو لاله 
صل الله وس ؟ الواقع أن لفظ قد ل برد فى القرآن مطلاقا ماأسوبا إلى الله 


هم| - 


غوروعل إن أعقياله ن القر انااققمي 8 وسسقن وض ولوقي افق 
مثل الآبات ١‏ إنك لفى ضلالك القدم 27 ء ومكااءرجون القدم 7 . إن اللفظ 
الذق امتملة القرآن ق تلاق الآول والآبد بهو ما كتين إلى أنة حول لاله فزق 
هذه المقاييسء بدليل إطلاق الالفاظ ااتضادة فى عرفنا الإنسانى على الله سب<انه 
فير «الاول والآخر والظاهر واللساطن » وما ذلك إلا ليدانا جل جلاله على 
[خاطته وعابيةغل كل المعغا سن وآاقايس الانباية إذ ستحيل قعقلبا أن 
كون الثىء أولا وآخرا فى الوقت نفسه » باعءار واحد » بل قد يكون ذلك 
باعتيارن #تلنين . أما هو جل جلاله فبو الآول بكل اعتءار ؛ وهو الآخر 
ححذلك بكل اءتيار » وهو الظاهر بكل اعتبار» وهو الباطن بكل اعتبار. فإن 
قلت كيف ؟ كان السؤال نفسه خطأ لآن , الكيف » ولم» وأين ؛ ومتى» مفاهيم 
دون الالوه.ة ولا نخرج عن نطاق الزمان والمكان . 

ولا ريد أن نحيل هذه النقطة إلى معتّرك فلسفى وكلامى » و[ا نريد فقط 
أن نذكر أنفستا بذلك الاتاه الخاطىء الذى يصر فى الاح على أن يعتير 
المقابيس العقلية الحدودة صالحة التطبيق على كل شىء » والعجيب أرن ند 
فى عام الكلام مثلا أو فى الفاسفة النص عبل عدم القاثل بين الله والخاق» وفى 
نفس الوقت تناقش فيه صفات الله أو علاقاته خلةق-ه, وكأنها صفات قابلة 
ى منها ما تدل 
الهأ بس على عدم ملاءمته » ويكةب منبا ما تشيد الما بيس له . وكان الاولى 


لاحد يد والتقوجم . تصاح ميدانا لتطبيق مقا ريسا العةلية » فين 
فيها يمس الروح والذات الإلهية» أن يقتصر فيها على ما برد إلءنا عر طريق 
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وى موثق 6 وألله أعلم حدرث بجهل رسأاته وهو وحده بصير بمخلوةاته , أن 
بعلم من خلق وهو اللطيف الخبير " » . 
والتفسير القار خى لاءة الميثاق وناقا ووضنها امه أ انث امعنة يحتساج 
فى دعمه إلى بعض الاضواء من أخخار أسباب الأزول وما إلى ذلك . 
وأيا ماكان الامءفإن الصوفية ل تقلقهم بعض الاعتراضات الى أثيرت حول 
فهم الاية على أنها تسجيل لإشباد حقيقى بين امخلوقات وبين الله جل جلاله فى 
مرتية من الوجود تغاير المرتة الحالية . وعلى ذلك ففى رأى الصو أن كل 
روح و6 نفس شأاهدت رمأ اقرف برو لمحه) وهذأ الاقرار كان حتمما لانما 
صنعته ا[أباشرة وهى فى عالم الحق لا تنطق إلا الحق » ماما م فى يوم القيامة 
حين :هد الجوارج على صاحبها . أو يصدق الكافر فى إجابته . 
واذا نقد منأ خطوة ار قُْ البحث وسألنا:على 5 مس دوق هنل الوجود كانت 
يتفق الصوفية على أن الميئاق أخذ على الخلائق قبل هيوطم إلى الآرض » ولا 
ثريب عل ذلك مشاركة هذه الآرواح أ الآنفين لله ف صفاته أ قَْ طميعته 6 
لآن ذات الله سبحانه بما هى هى لا توجد كلمة واحدة من' تراث البشر تصلح 
قَْ الإشارة | لمأ غير كأمة 2 الوجود "© 6 و<دى هله الكلمة ليا عمل المعى الى 
الدقيق . 
ولكن إذا كان هذا هو اتفاق الصوفية »فإننا بد فى أقوالهم ما يشير إلى ما 
عكن أن تطلق عليةوا اميق ف #صدون عالة الانفس أناء أخذ المنثاق علنبا من 
حيث هرتبة الوجود النى كانت تتمتع بها إبان هذا اللقاء . ففريق منهم وعلى رأسهم 
ذو النون المصرى ات ه76 ه وسمل بن عمد الله القستئرى ت م#,م,مه يرون أن 


الأنفس كانت واعءة بذواتها » حاضرة بنةوها » محددة مخصمائصها الفردية؛ومن 


جب |51[ به 


ثم وعت خطاب الله جل ج-لاله فأجابث وهى بكامل وعيبا وممييزها . وعلى 
ذلك فالاية تشير إلى مشبد حقيقى » وتجربة حية » فيا عرفت اانفوس رهما 
وهذا ما يطلق عليه الصوفة « امءرفة اللاصاية , أو القدممة » وإلى هذا اللون 
من المءرفة يشيرون فى بعض نصاحبم مثل قولحم ١‏ لا تسكونوا أبناء الدهر ؛ 
وكونوا أقاء الأول رودو من ذلك أنروده الاثان فتاهو كيان كله 
ليظفر عثل هذا اللقاء الماشر الذى فيه يتلقى عن الله بلا واس_طة أو يرظفر فيه 
يصمفاء نفس ينطق عنه ١‏ و انزع الى الله ولا ثىء غير الله سبحانه . ولا يشغلبال 
الصموفى مطلتا أى اءتراض فاسفى أو كلاى على مفهوم الازل عنسده »2 ما دام 
هذا الصوفى يتصور أن الخلق من حيت التحقق بالفءل الحدد قد وقع فى زمان 
-وإن كن قدما ‏ وأن الله جل جلاله فون كل الاعتيارات والمقولات . ومن 
قروم الصدرقر ينا كن أنم نان مصدوره ن خلافنة انه الخاق .و سياد 
فلسفية أو جدلية . 

برى هذا الفريق اذن أن النفوس استدعيت هذا اللقاء '١(‏ ؤحشرت الى حضرة 
الله كريكة الذرء مع تحقق عنصر ال .قل فى كل ذرة منرأ » ومع وجود الخصائص 
المم.زة لكل نفس على حدة . وببدو أن هذا الفريق قد ركز عقله ووجدانه على 
هذا النص القرأ نى مرددا إياه باللسان تارة»ربالقلب تارة»واستيطن مفهوم النص 
ودام استحضاره له حتى طبع فى ذا كرته وشعوره كتجربة فعلية :تحدث الاية 
عن ذ كراها الخالدة . وقد بحد من علم النفسس ما يمينا ويؤيدنا على هذا 
التحليل .. بل إن من الظراهر ١اماثلة‏ لذلك فى ميدان التصصوف تنفسيه ما يصمل المه 
الصوفى فى حالة نفسية ننيجة لترديد اسم الله نطقاء ثم قلبا» حتى تحتل الاسم أو 
ذكراه منطقة الشعور بأسرها ؛ حيث يفسر كل ثىء فى تطاقبا » وححيث يكون 


(1) على خذ ف كبير من حيث الموشع أهو فى النة أو فى الأرض . 
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الدمون عونو الا هررق قي لانن يو مكة | مر تعر الع ذا 
الفريق ما يدل على نهم فل كرون فملا هذا اللثقاء وعلى حد تعبير أحدهم - ذى 
النون المصرى ‏ فإن هذا النداء الربانى ما تزال ترن أصداؤه فى الاذان » ويعنى 
بذلك أذنه هو . بل إن بعضبم ينيئنا أنه لا يتذكر هذا اليوم فحسب » بل 
لتذكر الحيئة التى كانوا عليها » ويتذكر رفقاءه وتلاميذه » وقد عرف من يفتح 
له على يديه » ومن يتعثر فى طربقه » بل قد عرف فى ذلك اليسوم من كان على 
بمينه ومن كان على ساره . بهذه الصورة الواضحة» وهذا التأكد الصريح بحدثنا 
سهل بن عيدالله القسبرى! ؛» وسنشير فى دراستنا الخاصة .هذا الصوفى الكبير إلى 
الملابسات والدوافع والعرامل الى ساهمت فى تكوين مذهبهذ! الصوق العظم. 
وإلى هذا الحد تكتفى القول بأن هذا الفريق الذى برى [#>ابية الدور الذى 
تامكدنة الخلذتق ف إعاكا دعوة اش وية لدو اليف بكم وكاأن من الفئّة الى 
يكثر لديا ترديد التصوص المقدسة؛ أو العرارات الملتبءة التى يذب الإنسان إلى 
الفيين فىتطاق المقري الروضى لتقن المقلسس + أى الى هيدنه المغان هلها 
حيوية » حتى تستحيل #ربة فعلية فى اجال النفسى » وهو أم الجوانب فى نظر 
الصوفى . وقد ينفعنا كفتاح فى هذا الصدد ما يقوله ابن عطاء الله السكندرى أو 
عبد القادر الجيلانى عن قراءة الصوفية - أو أدبهم فى قراءة القرآن . والمرا-<ل 
التدريحية التى مر بها الصوفى فى هذه القراءة » وكيف ,تمثل القرآن مقروء! من 
صحانى» ثم من الى صلى الله عليه وسلم. ثم موحى به إلى النى من جبر يل عايه 
السلام» ثم مرقوما فى لوح محفوظ وملقى به إلى كيان جبريل » ثم فيضا مباشرا 
من الله جل جلاله . 


وود بنذأ قَّ إلحاح ضروره فهم 9 ره الصو فِ4 عن القرآن 2 كامله عل 
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جانبيه الكبير بن : كرحن تفضل به الله فى محال التاريخ » وكنبع ثر هعبر غن 
حقائق إلهية لانهائية . وباختصارء كحيل ممدود من الله لانقاذ من نتعاق بهرغمة 
فى الخلاص » ومن ,تسلق طياته بغية الوصول إلى من مده . 

وكاد يكون #ايانا لرأى هذا الفري النى ,ذهب إلى أن الميشاق مشهد 
حقيقى صحيحا إذا استثرنا أقرال بعض ١‏ الصموفية الآأخرين الذين يسمون 
هذا الرأى بالصدق من الناحية الشعرربة لقائلءه » وإن كان ذلك لا بءنى صدقه 
فى الواقع م قرول هذا البءض ٠‏ ويكاد يستخدم هذا اليد ضكلات مثابهة لما 
استعملناه فى هذا البحث حيث يقول أحدم : إن الطاب الاللى خطر ذا كرة 
مؤلاء نتيجة التخيل الركر حتى ثبت . والواقع أننا نرى الاعتراض القائل بأن 
هذه التجربة لو كانت حقيقية اتذ كرها كل الناس امس أعتراضا جدا ؛ ذ!:ةتال 
الإنسان من حالة وجودية إلى حالة أخرى قد يكون مبررا لهذا النسيان» خصوصا 
إذا كانت الثربية الخاصة الماءاينة لافراد الناس ليست مونية على تصور وجدود 
مثل هذه التجربة , بل رما لا تحاول حتى مجرد العناية بمبدأ الالوهية أو وهر 
الدين أو بالهتائق الروحية . ولا يعنى ذلك أننا نتقطع بأن التجربة قد وقءت 
بالفعل بصورة لا تقبل شكا » و[نما نريد أن نوضح أن الاعتراضات الموجبة 
هذه النكارة كتسرية نح كما هيا اف تليق ها انين من نا نه أن كوك 
صالحا للتطبيق فى هذا المجال . وإدا تدبرنا الآية الكريمة. وجدنا أن حكمة 
الاستشبادي تدل عليه الآية؛ هى عدم تمكين الابناءمن الاحتجاجبإشراك الاباء 
وتمميتهم لهم فى ذلك ١‏ أن تقولوا إناكنا عن هذا غافلين » أو تقولوا إنما أشرك 
آباؤنا من قبل» وكنا ذرية من بعدهم: أفتبلكنا مما فعل امبطلون”", ومعنى ذلك 


.١ ال١‎  فارعألا (؟)‎ 
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أن العدل الالهى اقتضى أن يكون كل فرد فى مستوى المسةرلية الاستقلة حيث 
لانزر واذرة وزر أخرى» وعلى كل فق الابة جوانب أخرى جديرة بالبحث من 
حيث حقيقة الإشهاد على النفس » ومن حيث الإجابة الكية عن الخق لا يتسع 
ها لاقام هنا . 

أما الفريق الآخر وعلى رأسه أبو القاسم اليد ب الملقب بسيد الطائة ة 
والمتوفى سنة بوم ه فع اتفاقه مع الفريق الآول فى كون الميثاق قد تم فه لا 
قبل الطبوط إلىهذا العالى» فإنه يرى أنمستبة وجود الخلائقفى تلك'لرحلة كانت 
أقل بكثير من الناحية الإجابية ‏ من تلك المرتية الى أشار إلا الفريق الآول. 
لقد كان الخلق فيما برى الجنيد حقائق متميزة م#ضرة الله جل جلاله » ولكن 
هذه المقائق لا تتمتع بأى واتدواذ سواى هأ عنحه الله جل جح لاله لما عقتطى 
الحكمة الإلهية » وعلى ذلك فلم تسكن إجابة الخاق عل السؤال الربااى «ألست 
ربكم إلا نقيجة لتدخل إلى ؛ حتى إن الجنيد ليرى أنها إجابةتولاها اللءنهم 
لانم كانوا فى حالة فناء تام» بحم قازرن الحضرة الإلهية التى لا يقف أمامها أى 
كائن إلا أن ششاء الله 0 لتلك النفوس ما به تقوى على روعة اللقاء . وحتى 
فى هذه النقطة لا سكن ى تلك النفوس أى ثىء من الإعابية بين يدى 
الله. وقد يقفز إلى ذهن الباحث أنه بناء علىهذا الرأى الجنيدى فنحن أمام مذهب 
أفلاطونى #ض بتعاق ا القويرة تعن سقائق ابن موقم نا كن العيه 
تهاما إذا قاباةا عبارات كثيرة جنيدية :شير لل ترب أرواح الافذاذ :زتااها 
الفراق المفجع الذى : .انيه من جراء بعدها عن هذا !متام الآول » وتزيدالصورة 
وضو عا إذا سمعنا الجنيد يضيف إلى ذلك أن هذه الانفس أو الارواح قسد 
تستروح لرؤية مظاهر الجهال الطبيمية من خضرة وماء وقبسة زرقاء ؛ لآن تلك 
المناظر تذ كر >مال أؤله! بق ١‏ بل لقد عد المرء عارات جنيدية تقاباما تماما 


سا | لد 

عبارات أفلاطونية وأفلوطينية؛ ومن ثم فقد يحد الباحث نفسه أمام ظاهرءٌ من 
ظواهرالاستعارة أو قضية من قضايا التأثير والتأثر» كاملة البنيان » واة المعالم . 
وقد يعزز هذا الموقف الإمكانيات التارخية لحدوث مثل هذا التأثير وقبول 
مثل هذا التأثر ؛ فالفكر الخلليى المختاط باليونانى ترجم إلى العربية قبسل عصر 
الجنيد إلى آخر كل هذه الخطوات التى ,تخذها الياحث. 

أما موقفنا نحن فهو واضح كل الوضوح »ء وهو أتنا نفرق بين الاستعارةمن 
الخارج وبين التأثر بما يستعار . أو ب-يارة أدق نفرق بين ما يستعار ليكون 
وسيلة تعرير لثىء لا نجد كيف ندر عنه » وبين استممارة كامدلة لثىء ليس له 
وجود ف المحيط المستعار له . فى الحالة الآولى ما تأخذه هر كيفية الآداء مع 
وجود حقيقة الثىء الأؤدى ؛ وهذا النوع من الاستعارة لم يقتصر على الخارج , 
بل شمل أرجاء المحيط الإسلامى من حيث فروع الاخصصات المتعددة ؛ 
فصطاحات الفةباء ورجال الحديث والادب واليلاغة والندو والصصرف كانت 
كلبا مصادر مفتوحة للتصوف الاسلامى » ستمد منها ما يشاء ويطوعبا كيف 
يشاء » ولعل من الطريف أن تجد فاسفة روحية عماده-ا القواع-د النحدوية ‏ 
مصروفة طبعاً عن معانها الأصلية . أما فى الحالة الثانية ففيها استعارة الفكرة 
الى ليس لها وجود أصلا فى المحيط المنقولة إليه تلك الفسكرة » وبااطبع إذا لم 
تكن الفكرة موجودة ذإن التعبير عنها عون بداهة غير موجود. 

و5 مرت بالصوفى تجارب وخواطر تمنى أن بحيد التعيير عنها دون جدوى, 
حتى إذا صادفه بيت دعر أو آبة قرآ نية أو حديث نبوى أو حكمة أو مشلل 
سائر مما اختلف مصدرهء التقطه وفرح به » ولا يعنيه فى قليل أو كثيرالمناسبة 
الخاصة التى هيأت لإنشاء هذا القول أو تلك ال-كمة » ما دام القول أوالحكمة 


عبر عمأ مش بصدره . فا لجنمد نفسةه حين كان لس إلى الطرب ظل ضافةا 
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ثابتا لا تأخذه هزته ولا قدو عليه 1 ثارةء على حين أن أغلب المستمعين قد 
يؤثر فبم الطرب فيبتزون أو يتعايلون ‏ كما نفعل نحن مثلا حينما نستمع إلى 
موسيقى :وقيعءة » انا نخرك أرجلنا أو أيدينا تحر مكامطابتأ للوحدا تالموسيقية 
فإذا سل الجنيد عن سبب عدم تأثره ومشاركته لأصدابه هذا الطرب» وجد 
أن خير وسيلة لشرح حاله الحقيقى - وهو أنه طرب بحلق به الطرب إلى 1 فاق 
يعمل انذون أن تيدر عايه بأدرة - هى الارة القرآنمة الائية حيث إنهأ أبلغ 
قول فى هذه المناسية فيتلوها وهى ١‏ وترى الجيال حسمأ جأم_دة وهى تمر ص 
السحاب » . والصوفى يستمع إلى هذا الشمعر الماجن الذى يدعو إلىا نتها زالفرصة 
ف احتماء اغزر بكترس: كديرة ملق قدل أن :سل زمضان» ذلك العو الذئ 
لا يتتاسب مع مثل تلك الاذات , هذا الشمر القائل 

إذا العشرون من شعيان ولت فلازم شرب ليلك بالنبار 

ولا تثسرب بأقسداح صغار فإن الوقت ضاق عن الصغار 

وقد بد الصو هذا الشعر معيرا عن حالته اانفمية الراهنة ‏ لا من حيث 
ميله إلى اغنام الايام القليلة الباقية من شعبان فى إشباع رغيات النفس ‏ فقد 
كون لديه قاق نفمى لما فرط فى جنب الت فلا يلتقط من الشعر إلا هذهالفلكرة 
وف أن الوقف هاقء وأن رؤية هذا كانك عتاخرة .وهنا تعول. الكترين 
فى وجدانه إلى مفاهم اعرف وصدوها و قر ها الزهعنى قر وز اتفريؤانا 
تصبيح رمزا أعنى خاص ف نفسه » وهكذا قد تراه ينشد هذا الشعر ناكا |. فاذا 
قلا مثلا إنه قد ينوم فق وى تيزو وق شقان اننضاء معظم عمر ه على | عدبار 
أن العثسرين بالنسبة للامبر تكون ثلثيه . وأبه قد يفبم من ملازمة الشراب ليلا 
وتماراً دعوة الله بالغداة والعثى والصير على ذلك» إذا قال لنا الصوق ذلك خف 


عليه اءتراضنا » وراجعنا أنفسنا مرات قبل أن تتهمه . 
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ونعود إلى ظاهرة الارتياح إلى مناظر الجهال التى وردت فى عيارات الجنيد 
فنقرر أن ارتياح النفس إلى مثل تلك المناظر أمر طبيى #شهد له تجاربنا جميعاً 
على اختلاف نوازعنا » وظروفناء وكل ما فى وسع أى إنسان أن بحيب به إذا 
سل لم ترتاح إلى مثل تلك المناظر ؟ أن يقول لآنها جميلة » أما اذا كان الجمال 
نفسه مصمدر متعة وكيف كان مصدر متعة , فلا بملك المام أن ,ول فى ذلك 
إلاهن الموقف الوصئء الذى يقرر ما يدورءدون النفاذ إلى العال البعيدة بالمدنى 
الكامل للفظ العلل . 


أما كون هذا الخال الارضى يذ كر مال سيق أن تمتءت به النفسءفغابة 
وفيا | لالت لكر ودعي ا تنه النواة أ يندا الوه الن ياه ١‏ دن 
قد سيق بوجرد آخر فى مركءة اشرق عواقة لخن ا افنها سق إلى أنهذهالفكرة 
كانت إحدى المعانى الى فبمت من الاية القرآ نية الكر بمةا لخاصة الميثئاق.وليس 
معن ذلك أننا نقطع بعدم الاستعارة» بل إننا نقول:<ى على فرض/بوت الاستعارة 
الحرفية يونا قاطعا » ذان اليذور الأاساسية لهذه الفكرة نجد أصوها وتر يتمائى 
القرآن الكرحم ؛ وهنا جد أنفسنا أمام وق كا تفي القر اده قدو :ا مازانها 
نكرر أن الموقف الصوفى لاستدعى جدلاء لاه لاريد “فسير القرآن ليستئيط 
أحكاما فقبية أو عقائد كلامية أو ظواهر بلاغية . فليس هذا من ش.أنه » بل 
لمسكتقشف نفسه » و«طور روحه » ويعءءق >ربته » وكل ماإساعد على ذلك فبو 
مقذول الذرة ع وقة ضروفييا أونتلة اذلاعاف سوق دق غاطراقي .يها أن 
آبة من القرآن قد تتزع من سياقها ليعبر بها عن حالة نفسية دون أن يظنالصوفى 
أنه ينال بذاك من ال رآن أو ستخف به » بل على العكسء إن ذلك يدل على 
طول مصاحيتة للقرأن واعتتاده علءهى<تى فى تدرجه الوئيد فى معراجه الروحى. 


والثال الذى عرضنئأه لاجندد قَْ هذه الم#اضرة السمير ىُْ هس الاعاه . ويمكن أن 
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يضاف إليه مثال الصوفى الذى بكى حين ممم الأية القرآنية «كلا سيعاءونثم 
كلا سمعلدون » وأنشد : 

ستذكرق إذا جريبت غيرى وتعل أننى لك كنت كرا 

و مكنا انتتشرك الجرنح الت سق ادل اختلفت وجبة نظر الجنيد ومن 
تمعه عن وجبة نظر ذى النون والأسترى ومن له-ها » من حدث إبجابية الموقف 
الإنسانى فى إجابة الخلاب الربانى م ,قول الأخرون . وعدم إيحابيته ما يقول 
الاولون . وهذا السبب مينى على اختلاف واتصور الحدف من الخطاب الإفى 
المو اانا تكد عاد ربا لح [دالعدع الفعروو رح اذو اوور يري بترو 
لف لفهاء رون أن الاستدعاء [ما هو لإثرات - اتر بوبية ولايد 0 تقتطى 
الربوبية مربوبا »أى كائناً مخلوقاً تظبر 5 دلائل الربوبية وصنعتهاء ولارتم ذلك 
عل الوجه الآ كل إلا إذا كانت الانفس أو الارواح متمتعة كيان إيانى 
مستقل» ينطق [«جابما ص بيته لله عند استشهاده ‏ أى طلب الشبادة منه بدليل 
أنهم او اعن السؤال ه ألسث برس » قالوا « بلى » ولاايصدر هذا القول إلا 
عن كاثن عاقل واع ل 

أما الجنيد وتابعوه » فانهم يرون أن الاستدعاء يدف فى مايته إلى إثيات 
د الوحدانية » ولانثيت الوحدانية فعلا إلا بفناء ما ومن عداها »بحيث :-كون 
الحالة ترجمة حقيقية عن هذه الوحدة . وكأن فى ذهن الجنيد فى هذه النقطة الأية 
القرآنية « شهد الله أنه لا إله إلا هوء حيث قدم ث.ادة الله لنفسه بنفسه حيث لم 
يكن سواه سبحانه , ثم قالت الآية بعد ذلك ه والملاتكة وأولو العسلم » ومعنى 
هذا أن هذه الشهادة لم تتطلب إلا من فئات خاصة بعد شمادة الله ذاتها . وهكذا 
نلمح فى فكرة الجنيد النقاط الأنية : 


60 راجم سر الرءو مة» بين التسترى وابن عرلى فى بث لنا بعنوان «الألوهيةوالتصوف». 


وو[ ب 


. -الاستدعاء لاثيات الوحدانية‎ ١ 
. ؟ - الشبادة الحققية بالوحدانية لاتصدر إلا من الله نفسه جل جلاله‎ 
. م شهادة غير الله قاصرة على الفئّات الممتازة من ملاثكة وعلباء بالله‎ 
تقتطضى شبادة غير ألله فى مقام الوحدانية أأفناء التام عن ذاتية الشاهد‎ - 
. وثبوت المةمود‎ 

ه- يعتبر الفاء فى هذا المقام وجوداً حقيقيا ؛ لانه لامشل تقيداً أرضياً 
أو انالا : 

د - تشكل هذه اأرحلة ق-ة الحماة ااأروحية الى #ججاول أن تسد لك 
لمرمة السابقة . 

- تلتق قضايا المعرفة والفناء والتوحيد جميعا عند هذه القمة . 

م#-س المكن فى نظر الجنيد أن يشهدك الله فنساءك فى وجودك وأن 
يشبدك وجودك فى فنائك؛نااضيط ”ما كن أن ترى مام وجودك فى وجودك . 
وإذا أردت أن تقرب لفسك هذه الصورة التى قد :بدو معقدة للخاية » حى أن 
أغلب الباحئين طرحوها وصوا ها مس الكرام » فا عليك إلا أن تستحضر 
تجار بك الماضية أو الحالية » وتنصب من نفسك عليك كما يرى تصسمر فاتك 
فستنتقد نفسكء وتمدحما بناء على ماترى» وكأنك فصان لاشخص واحد . وقد 
يكون الإنسارن ف نعمة فرحا مسروراً ثم يكون لديه القدرة فيتخذ فرحه 

7ونعمته مادة لتفكيره وقضائه . وإننانش.ك أن نوجدهذه القدرة أو مايناظرها فى 
حير تفي انان #النيياك رهن يان هر لقان الرنعين الف وان إل 
الخلف وإلى الامام فكرياً وروحياً حرية مطلقة . ونعتقدأن الإشارات القرآنية 
القاضية بأن الانسان سيحاسب نفسه بنفسه قد تعين فى هذا الصدد داقرأ 


كتابك ؟نى نفك ايوم عليك مامأ 64 وقد قطع علم النفس التحليل خطوات 


اس٠‎ + ٠ إلى‎ 3-5 


لابأس ما فى سييل تأكيد تسجبيل نتائيج السلوك وطيعها فى أعماق اللاشعورء 
فيه كن إقاركرا اندها ها بوساال خاهة: 

وقد ,#رب إلينا الفكرة أ يضأ ما نستعمله من عبارات بلاغية يجمع فها من 
الاضداد مابحيل الفسكرة إلى متناقضات من الناحية الشكاية مع سلامتها رن 
الناحية الموضوعية؛ م إذا قلنا .ثلا إن فلانا يشير بالذل فى موطن العز » ويشكو 
الفقر المدقع وسط القصور والضياع والذهب الى آخر هذه العبارات . 

كل ما سبق كان ما يتتعاق بالاساس العام الذى يتخذه الصوفية لفدكرتهم عن 
ال 1رفة وأنما قتصل بالتجر بة أكثر من اتصالها بالفكر والنظر والتامل . وله-ذا 
اللون من امعرذة الخاصة 0 و الصوفية صفات برمنا كثيراً أن نوضبا و نمأ 
لنكون لدنا فكر ة دقيقة عنبا : اولى تلك الصفات أما مباشرة وليرست عن 
طريق وسائط عادية من وسائل التعلبم المهروفة » وقد ظن بعض الباحثين أنها 
لذلك لاتخضع لأى قانون علمى مءعروف» ولا جال لضيطها أو تقوعبا. وه-ذا 
الظن ليس 57 فإنكونا مباشرة لا بقصد به سوى أن الصوف لم يتاقبا 
عن النقل والسماع أو التعلم الاظرى ه وإتما وصل [إبها عن طريق التجربة 
المباشرة , ونكاد تقول إن الصوف هنا قد وجد لاقد علم » ولايعنى ذلك 
بالضرورة أن الصو فى هذا يتلقى وحيا مثل الانبياء . 

الصفة الثائية هذه المعرفة ‏ وهى فى نظرنا هامة ‏ أنها متجددة . ومن ثم 
فهى متغيرة . ما بدل على أن هذء المعرفة تعكس وجبة نظر الصوفى أكثر مما 
تصور الهقيقة فى كلا وتمامها . ورتما كان الصوفى أكثر ثقة عدر فته فم سن 
الجانب الانسانى منه بمعر فته فما يمس الجانب الإلى . يح أن الصوفية على 
الاطلاق جمءرذ على أن المعر فة الانسانية للالوهية تذمى الحيرة والدهشةع 
والتعبير الواعى عن العجز التام عن اكتناه هذا السر أو الاحاطة به » والكنهم 


ا 


فى الوقت نفسه يلحون على الفرق المحائل بين أن ,قول الإنسان نظريا: [نه عاجر 
عن معرفة الله كاستنباط من أدلة منطق.ة » وبين أن يعسانى ومخوض التجارب 
التى خاضما هؤلاء ليجد بنفسه عملا استحالة تلك المعرفة . بل إن الصوفية 
ليضيفون إلى هذا أن إدراك تلك الحقيقة ‏ حقيقة العجز عن اسدّيءا ب الحقيقة 
الإلهية هوف نفسه أجل معرفة وأتمها . وليس وراءها مطمع إلا أن يتولى 
الله سبحانه هذا الآمر بنفسه . وهنا يتوةف الدور الإءابى الصوفى ليحل الفضل 
الالمى >له ليرى العيد ماشاء [حسانه أن بره ؟ وفى هذا العنى يمكن أن تفيم 
إجابة ذى النون عن السؤال كيف عرفت الله ؟ حيث قال «١‏ عرفت الله الله , 


والكى تكتمل صورة العلاقة بين المءرفة وااعلم فى التصوف دعنا اقش 
اانص التالى وهو لسهل بن عبدالله التسترى وهو : ١‏ بدء الاشياء المعرفة وآخرها 
العلى » وبدء الثىء العلم وآخره المعرفة » وآخر باب من العم أول باب منامءرفة 
اال باب منالمعر فة السكون إلى الله عز وجل وكال الذكر هر العل بالمشاهدة,'" . 
وفك ها ول اب القاسم عيد الرحمن بن مد الصقلى اأتوفى سنة م" ؛ ه تفسير هذا 
انض 18 يل :#ابمدق :قو لامووفةالاخياء الترافةهأى المفاق الذئ اعدو ان تال 
على الخاق وم كالذر لقوله تعالى ه وإذ أخن ربك من آدم من ظوورهم ذريتهم 
وأشبدهم على أنفسهم ألست ربكم قالوا بلى :.هدنا ..., .وآخرها العلم : أى فى 
الدنيا بأنه تعالى خالق رازق لقوله تءالى « وان سألتهم من خلقهم ليقولن الله » 
وبدء الثىء العلم : أى العبادة بالتوحيد له لاتقوم إلا بالعلم؛ ومنه قوله صلى الله 
عليه وسام « طلب العلم فريضة على كل مام » . وآخره العسرفة ؛ أى ثيات 
000 لمع | 4 ٠١‏ 


(؟) شرح وبيان تق ١١4‏ 


ل "#ا,ث# لدم 


المقين وزيادة الايمان حقيقة المعرفة . ومن ذلاك قول اذى صلى الله عليه وسلم 
لحارثة م لكل حق حقيقة ' فا حقيقة إعانك ؟ فذكر ما جاء فى الحسديث فقال 
له ه عرفت فالزم «ؤهن نور الله قايه بالإايمان ». 

وأما قوله : وآخر باب من العلم أول باب من المعرفة : أى آخسر باب من 
علم الآمر والنهى على حقيقة أدبه والعمل به بام شرطه مع الخشية لله عز وجل 
فيه » واول باب من المعرفة السكون أى الثقة بالله عز وجل والطمأ نينة بوعده 
وهو أول باب من حقيقة التوكل » لقول اأنى صل الله عليه وسلم . ه من قن.ع 
ورضى وتوكل كن الطلب » . وكوال الذكر علم المشاهدة أى مراقبة الله تعسالى 
فىكل حال سسرا وعلانية؛ للحديث النبرى الشريف ١‏ اعيد الله كأنك تراه فإن لم 
تكن تراه فإنه براك ع . 

وإذا أردنا أن نعاق على هذا النص ونشرحه فى إ+از فإنه يمكن أن نقول : 
إن لدينا الآن أنواعا أربعة للددرفة والعلم : 

. معرفة أصلية خلال لقاء سابق مع الله فيه ثثبت الإقرار بالربوبة‎ - ١ 

؟ - معرفة مسكدّسية نظاريا أوعقلياءفها يترصل من الآثار إلى معرفة الو ثر. 

م معرفة دينية أو تقليدية ترتبط بالشريعة أو الدين الموحى به من حيث 
التكاليف . 

؛ - معرفة مباشرة مؤسسة على التجربة » وهى فى الواقع ليست إلا م-اولة 
استعادة الشعور باللقاء السابق يومالميثاق باستدامة الاحساس ضور الله وقمامه 
عر وجل على خلقه» تصديقا لقوله سمحانه ١‏ أفن هوقاءم على كل نفس.١|‏ كسبت» 
ووفاء الممثاق نفسه الذى قصد منه إثيات أأربوببة والاقرار مأ , وباستدامة 


الشعور بكرا ب ألله وححصوره م أأحمد وله تصدر همك ل وهو بعلم 7 يس 


0غ)غ0( المرجع اأسابق 
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بدى الله إلا ما يقتضيه جلال هذا الحضور وروعته . ولقد أثار القاشانى 
إلى ذلك صراحة عندما قال إن ما يقصد بالمءرفة هو أن تعرف صا كانت 
بنك وبينه علاقة من قبل « فبعض الصديقين بحمايم لطف الله عز وجل إلى 
حضرته فيرونه بعد رؤيتهم إياه فى دوم الميئاق .20 . 

ومعنى هذا أن ذلك اللون من المعرفة قاصر على فئّة خاصة من اناس بالرغم 
من إمكان الفبم بأن أخذ الميثاق إنما هم مع الناس جميعا "2 . وقد يال ذلك 
بأنه وإن كان الميثاق شاملا لكل الناس » إلا أن بعضهم أو قليلا منهم بق مم-ذا 
الميثاق فءتذ كره و لارنقضه بأو ففاسيق أن لاحظنا ذلك فى بءض الاجاءات الى 
قدمت بشأن الاءتراض على حدوث مثل هذا المثاق 7 . 


وسميلة المعرفة : 

شيع بين الباحثين أن « لدان لق أو سيوف م و ١ن‏ 
الحدس هو أداة المعرفة لدى الصوفية » وللكن الفحص الدقيق ردنا إلى أن 
وسيلة المعرفة لاتقتصر على أداة واحدة أو طاقة أو ملكة واحدة لدى الصوف . 
ورغم التسلي مع اأتصوفة بأن المعرفة تخضع للفضل الإلهى قبل كل ثىء ؛ ذإنها 
لانتخذ الوجدان وحده أو اليصيرة وحدها أو العقل وحده . إن المءرفة هى 
حصيلة جموع الطاقات المشرية كأبا من روحية وعقلية وإرادية 1هده0111؟ وهى 


2 جماتما مخاصة فداثية تاطاب توممدأ تفسمأ شاملا عن طر بق الوسائل الزهد بة 


22320 52 الوحوه الغر/هامئى ديوان أن اأفارض ص 8 ١١ 6 ١‏ 

ورج المعرفة الاضطر أر بة من مدل در فم ( ماهمن شعر ه إلا ولما لسان "طق 4 هم 
الله تعالى بالعرفة يمبى الصديقية .كلام ١١١‏ 

)نه راذا أبناهى انيس[ افو نج يوق أن ديق اقاضاضة انا 


0( راجع ص ١80‏ وهأبعدها هن هذا الكتاب 


غع.# سس 
العديدة » ومانا روحيا مستمرأ ومستضيئًاً » ودربة عقامة خاضءة لهذا النطاق 
الروحى الذى يترجم عن المستوى الذى وصل اليه نضج الصوف . وعلى ذلك 
فجمبع الفضائل الصوفية تندرج كارا بلا استثناء نحت :لك ا'وسائل » على تباين 
درجاتها وتعدد مراحلبا . يدول أحد الصوفءة ١‏ أما الءارف الذى طاب مءرفة 
الله وقربه فإنه بذل ماله فأخر جه ثم نفسه فباعه » ثم روحه فأباحه » فلولم تسكن 
جنة ولانار للا مال ولا زال ولافتر(21 » وقول آخره لم يذل الصد يقون معر فتهم 
بالصلاة والصيام سب - ويقصد بذلك كل أنواع القرب المحدودة ‏ بل بأنهم 
طر<وا أنفسهم بين يديه » أى يدى الله عز وجل . 
ونعتقد أن هذه العبارة الاخيرة هى خير ما يعر فعلا عن فكر:ا فى كون 
الكيان البشرى كله بجندا فى نيل تلك اأعرفة ؛ وأنه ليس من الصحيح أن|أصوفية 
قفون موقفا معاديا للعقل. ولقد أظبرت دراسات كثير من البساحثين كيف 
أن الغزالى ‏ رغم شيوع القول بأنه تننكر للعقل ‏ دافع عن اامقل دفاعا 
تدا وان اه أن يطلع على ما كتيه الاستاذ الد كتور مود قاسم عن الغزالى 
وموقفه من العقل والتقليد . غير أنه بحب علينا أن نذبه إلى أن الصوفيءة حين 
بمجعدون العقل أو يعترفون به » فإنهم لاير يدون به أى عقل على إطلاقه ؛ بل 
يشترطون استضاءة هذا العقل بالايمانء وإلا فإنهم كثيرا ما بادون على أن 
العقل إذا ل تهيأ له سيل الحداية الإيمانية فقد يثقاب عدوا لله : 
ما يو كد أن سبيل المعرفة الصوفءة بذل الى أقصى -دود الطافة فى هذا 
البذل قول القسترى « اسلكوا طريق ا'عارفين ولا ترضوا اربكم بدية الدونء 


فدقدر ها تمدوك تكزهون وتقربون»(') أو قوله 2 رق العنمين ولاتذرب 


عل حون إلا وهو جاهل والله. إلامن أثرالله على هسه ورم حده وحالهومستقيله. 1 


غ)عغ2ظ حاية/ ٠‏ ةلط ديروت 
زفق حلية/ ١51/9٠١‏ ومابعده ا 


وفى نفس الأءى يقول الجنيد مو كدا جانب [تكار الذات كلية « لا بصير العارف 
عارفا حتى يسكون كالارض بطأها البر والفاجر'" » . ولاششك أن الصورة التى 
ارتضاها الجنيد هنا للعارف توحى ما تمتحه الآرض من خيرات ومنافع غير 
مفرقة بين صالح وطالم؛ لانها تعلى ما فى طريءتها هىء وليس بناء على هن يصل 
إليه أثرها . وبريد الجنيد أن شير إلى أن المارف يجب عليه أن ييكون على هذا 
النحو من م:م الور والنفع والعون بلاعييز وبلا تفريق . 
وما يدل على أن العنصر العقلى ‏ ب عناه المتطور المستر شد بنور الإيمسان 
-لا يستبعد فى التصرفةولبءضهوم عن أحد الطر يقينالمتقابلين لاوصو لإلى الحقيقة 
النبائية ه إن من ننظر إلى الخاوقات عن طر يق الله » تددو له أثار قدرته » ونور 
جه وبدبع صلعته ("! , . وجوهر هذا القول كأآن مو ضع بحث كدير لل 
المفكر بن المسامين . ولقد ألاف ابن مسرة رسالته فى الدفاع عن الطريقة الآولى 
ووس لاسا ستكارفا ع الهو الوعيرل عن طريقها إلى حقائق متفقة ماما مع 
الحقائق الدينية 9 . 
صحيح أن عددا كييرا من الصوفية ألح فى أن سديل معرفتوم مخائف لسسبيل 
المتكلمين . يقول الديامي « إن العارؤين ( من المتصرفة ) يعرفون الخالق أولا , 
ثم يعلدون أن له خلقاء بها يستنيط المآكلمون من وجود الخلائقوجود الخالق 4) 
ويؤكد الصوفية رغم هذا أههمية العمّل . ,قول أحد الملناء ه واعلم أن علوم 
الكاشفات لانباية لحاء لآانها عبارة عن سعة العقل فى مقامات الجلال 


“١ أنصارى/ شرح الرسالة هامى تانج الأذكار ج ؛ س‎ )١( 

69 كلام ديل التدترى /1» 5 اقاون :ذا النون اضورق 

() تحت ااطبع محقيق رساتتين لابن مسرة » وقد نرت إحداعا غير ققة ,ماحق 
كتابنا « فى الفلسفة والأخلاق » ( دار الكى الحاممية ١554‏ ) 


(:) شرح الديهى على الأتقاس » مخطوط الأزهر رقم 8401 6 48185 ورقم 58 


وامال والعظمة والكبرياء والقدس ء ولا مخفى ما لهذه العيارة «١‏ سعة العقل » 
من أهمية؛ فإنها تشير إلى أنه ليس المراد بجرد عقل . و.قول سبل التسترى : إن 
المعرفة حصيلة عقلية من لم يكن لديه منبا نصيب لم يكن اديه إلا مخ أو عقل هو 
حجة عليه . ولكننا نلاحظ أن الصوفية على وجه العموم لم حبذوا المعرفةالعقلية 
لذاتها» بل ألحوا فى ضرورة تطبيةبها » أو الاقتصار منبا على ما بفيد تطبيقه . على 
ألا يصرفه ذلك عن الاجوء إلى الله واللوذ به . 

وقد دافع الدسترى عن دور العمل دفاعا حارا مما جدل ابن عربى ينقده 
07 احا 57 الدفاح. وفى قصة متخيلة حى لنا ابن عرنى الفأ وسبلاا» فى 
نور الغيب فقال له ه ياسول 5 أنوار العرفة ؟ فقال سبل  :‏ نوران - نور العقل 
ونور الإمان المطلق بالغيب . عند ذلك قال ابن عربى ه ول ذا تقول أنت 
بالحجاب ؟ ‏ فكرة احتجاب الله عن الخاق ‏ فأجاب سبل : نعم . ثم يعلق ابن 
عرنى قائلا : ياسبل لقد قيدته من حيث لا تشعر » وهذا سجد قابك من أول 
الطريق فوع الخطأ . عند ذلك سأل سبل أبن عرنى رأيه فأبى أن يصرح به حتى 
يركع ثم قال له « مثلك يسأل عن التوحيد فيجيب » وهل للتوحيد [جابة سوى 
الضفك أو المكون 17و 

وواضح من هذه المناقشة أن ابن عرى يريد فرضش رأيه الى على النظر ةالعامة 
لوحدة الوجود ؛ وليس هنا محل التعليق على هذا اانص » وإنما يكفى أن نءام أن 
العقل عد من وسائل المعرفة بل من أنوارهاء وهو فى خط موازء ولمس مناةضا 
لابجاه الإمان (9) . 


)000 رسائل أون عر لى + ؟ كتاب التحليات ص 8" . 
(؟) فكرة ابن عرلى تقوم على أساس التوحيد بين الفسكر والوجود ؛ وهذا يمتير العالم 
مميرا عن فكرة الل عن الاق انظر . عصتعاء20 1)ن5 ,تقكهة6 .15 ازيد الاطلاع على 


فكرة الحجات قارن سطاى ٠.‏ 


وإذا أردنا أن نعرف نوع الءقلية التى ساعد الصرف فى تصيلهالمعرفة؛ وجب 
علينا أن نستدع إلى الشروط أو الصفات التى يعددها الصوفية ذا الخصوص 
وأهم تاك الشروط أو الصفات أن تضرب هذه العقاءة با “صولها فىأعماق الإبمان 
انم 0 وأدكلن مفبوم . وليس الإمان هنأ بحرد 'تصديق 6 هر غير مشأهد 
ولكنه أدق وأعمق من ذلك بكثير . ولكى يتضح أمامنا عمق التصور الوق 
للامان بجدر بنا أن نورده ءش الاصوص التى تكشف عن ذلك . 

بلاحظ الصوف أن لفظ , مهن , قد أطاقى عل الله جل جلاله فى القرآن ‏ 
سورة الحثر وى : مم ١‏ السلام المومن ء ونحلو لهم :صمو ير العلاقة بين 
الصو وبين الله يا نما علاقة مؤمن غذلوق بمؤمن خااق )١(‏ وبعبارة سمل بن 
عبدالله التسئرى مؤمن مخلوق ينظر داتما الى مؤمن خالق . فالا مان هنا تقابل 
متيادل بين الله والإنسان؛ ولهذا يطلق لفظ الإعان , وكثيرا ار اد به المشاهدة 
لا الاعتقاد أو الاقتناع أو التصديق » وقد حدد الصوف السالف الذكر الامان 
فقأل دهو معاينة الغمب ومكاشفة اليقين ومشاهدة الرب. 7 . فالايمان مواجبة 
ولقاء. مباشر مع الله . وبم ذا المعنى يسوى بين الإمان والمعرفة | فالعسارف 
وللؤمن كلاهما مغامر مشاهد «١‏ وجه بلا قها (؟) » . «قول سول ١‏ المعرفة معرفة 
الإمان والممّل عقل الإممان ؛ واامقين ,قسين الإمان » واأروح روح الإممان و 
والحياة الحقيقية حياة الإممان (؛) , . 

وهذا التصور الصوف للإعان متصل ولا ث-ك بفكرة التجلى الإلمهى الذى 

000 59 وبيان 5ه١‏ ب وقارن كلام 5م بس 

(؟) كلام 5؟ تفدير 4١‏ شرح ويان ١5848‏ نا. 

(0) تفسير » لمم 7ه 


(4) حلية ١١5/1د؟‏ 


لي 1 يد 


بدو ذا مستوبات ثلاثة فى نظر بءعض الصوفية : ت#لى ذات» وتجلى صفات ذات 
وتجلى حكم ذات . وهذا العالم الآن يحل للصفات الآالهية حيث ت.طن الذاتومن 
هنا سمى جل جلاله ١‏ المؤمن » فالإممان يناسب البطون » وستتجلى ذاته سسافرة 
منكشفة يوم القيامة»حيث يكن أن يسمى نفسه و المسلم» أىالظاهر . أما تجلى 
حم الذات فيتصل بمحتويات الحساب والنشور واابءث ااخ. ها تتطليه ساطته 
العليا وما لها من مقاليد الملك . والمهم أن نلاحظ أن الصوفية ربطوا بين فكرة 
الإمان والإس لام من حميث بطون الآول وظبور الثانى؛ وبين فسكرة التجلى 
ونفصل ذللك فى تحثنا عن قضية التوحيد إن شاء الله . 

والخلاصة أن الصوفية لم يرفضوا جميءا مساهمة العقل الإيجابية فى تحصيل 
المعرفة» ولكنهم بلا استثناء تقرببا نصوا على ضرورة استضاءة العقل بالإيمان 
وربما أرادوا بذلك أن العقل يدل بالإنسان إلى غاية محددة قد تصلح فى حد 
ذاتها أن تسكون بدءا فى سام الاعان. وعلى العقل أن ينتفع بذللك ولا يرده 
بدعرى أنه لا يقع فى دائرته ؛ على أنهم تبروا إلى أنه ربما تناقض العقل والامان 
فى أول الطريق» فينتج عن ذلك أن زيادة أحدههما قد تا”تى على حساب نقص فى 
الآخر . ولكنهم بينوا أن ذلك يكون غالبا فى بداية الطريق»حيث يكون الصراع 
الناتج عن التباين البعيد شديدا ؛ حتى إذا استأنس المقسل وتحقق الانس .جام 
التدريجى الذى يشمل الذات الؤمنة أمد الإمان العقدل بنوره » ووثق العقسل 
قضايا الإيمان ومكتشفاته . وربما كان هذا هو ما أراده بعض الصوفية بقولهم: 
ه كلها زيد فى نور القاب » طفىء نور الرأس -تى إذا استكمل نور القلب عاد 
نور الرأس ساطعا وهاجا .. 

قمة عدف العارف 


ليس اللهدف الاخين الصو ىَْ أن يحصل معلو مات عن لهلسه )» أو انمو عب 


اقول عت 


انا نقق الول سلا امسو[ ما سلاف أن معد توه "الاين المهسيا بق والله 
سبحانه وأن ينعم بهذا الاقاء القدم .وأن رظل فى هذه الحضرة دونخطرة أخرى. 
وذلك وفاء بالعبد الذى قطع عليه » وتقيةا الباق الذنى أخذ عايه . يقول 
صوف كبير « انتهت همم الدارفين إلى المجب ذوتفت مطرقة ٠‏ تأذن لها 
بالدخول ؛ فدخات فسلمت » فلع علي,! خلع ااتأييد وكتب لا من الرقسع 
اذلف :لوده الراء اه الدكووة ‏ الى تداج العامة ةجعن 
مزلاء الذين وفوا بالعبد ويذاك يتم [خلاصيم » 

وفى أوج هذا اللون من المعرفة يكون الشعور بالحضرة الإلمية شاملا ومتخللا 
كل جرئية من كيان الصوف » لدرجة أن يكون لكل جرئية لسان خاص يفصح 
عن المعرفة بالله م تقضى ,ذلك ردومته :عالت وتقدست ؛ وبذلك بعس التفر يق 
بين المعرفة والمشاهدة . ولقد نمه الى «أبو طالب» على نمل بعض الصو فيةهذه 
المرتية من المعرفة التى :5اوى مع الشاهدة الكاملة وعلى أنأبا يزيد البسطاىوسبل 
بن عمد الله التسترى من أرباب تللك المأزلة )١(‏ « ومذا المءنى يقول سبل ه ليس 
أمد على العارفين من أن يحجبوا عن الله ولو طرفة عين » ويصرحالصوفية أأيضا 
بشمول نور المعرفة للمكيان الإنسانى كله .ما فى ذلك الاعضاء والجوارح ٠‏ يزيد 
الثور فى القلب <تى شرق على الجوارم؛ فوم (ااصوفية) قادرون على رؤءة1اذرة 
على الصخيرة السوداء فى الليلة الظلماء . . . وعندم الاخبار العجيبة . مهم يثيث 
الكتاب » وهم به متمسكون وإن قلويهم لآضوا دن الغنمس (6) + 

)١(‏ تفسير مع ط55؟١١اء*لاط‏ م.ؤا 
(؟) قوت / »ا ص ,ا 


(9؟) كلام 44 نه 


000 


تقييم العلم والمعرفة فى نظر الصوفية : 

قد اعتدر مظم الصوفية أن الءرنة أسمى من العلم بناء على كونها مباششرة : 
بينما ذهب القايل منهم إلى العكسءبناء على ما يلاحظ عل العام من ثيات حةائقه 
واتصاف الله به . ومناقشة المبررات الكثيرة لذن الرأيين قد تخرج هذا البحث 
عن <جمه المطلوب. والكن كفى أن أذكن أشيها #أسيق أن قلناه فى أو لاليحث 

ن أن الصوفية قد مرحون التمادل بين لفغلى العم والمءرفة فى مرحلة خاصةفمما 
تثبت الحقائق» وتصبح صنوا لدّرات العلم . وفى هذا مفتاح مشكاءة الفاضلة أو 
الماثلة . وعلى ذلك قد نيحد لفظ ١‏ العلياء » ويقصد مم هن رسخت معرفتهم 
وثبتت الحدائق فى نفوس,مءورأوا عيانا ما “ممواعنه نقلا أو ماوصلوا ايه عقلا 
وهؤلاء العلماء طرقات تمثل فى جماتها جوااب التج ىالئلاثة 15 يعرضها التصوف 
فبناك علاء بالله وهاك علاء بأمر الله » وهناك كذلاك علاء بأيام الله . فالآوائل 
علماء ذاتء ومن يتلونبم علاء:ةنن »؛ والاخيرون علءاء أثرصفات اللهرمةتضيات 
عكدعو اط ته قن أن بقتصر فى ذلك على تاريخ . ولا يفسع هذا اابحث 
لعرض نظرية الت<لى »5 لا يسع نشرح'لفكرة الصرفية الدقيقة عن ايام الله رحن 
بسبيل نشر بحث عن هذا فى القريب إن شاء الله ('!. وبعدع 

فول يشهد التطور وقائونه لاوجدان الصوق ‏ أهم وسائل المه-رفة فى 
التصرىف ؟ 

[ناضورة الأظون 5 رعيفما يعطق الهو او حون تسد بان الأها فى التطورر. 
إنا هر من بن الاو ادويق السو ل المحقف م وف الجز ثيه إلى اطبا 
ومن المظمر والسط حية إلى التعوق والاستبطان . فيحل الاحتراع والابداع نحل 


(0)نخاينة لمي الحوتاى واطين وتعذالك يه 


[إ؟ - 


الفرصة أو الصدفة كرائدة للاطور ؛ وتصبم 'علاقات الشخصية والاجتهاعية 
أكثر تشاءها واكتمالا ؛وهنا تبرز الحاجة إلى البقاء ويام الإنسان فى إصرار على 
طليه كا يقول تأسور «ووطع1 فى مذكرا نه عذا طما الله : 

أنت: [نى ركه فى ابرات 

لقد خاقت الانسان وهو لا يعرف ل ؟ 

قر ظر. أنك م تصنعه لعرت 

ولق ضلدقة نز نف ها دل 

فقول تبعا اياحث حديث: إذا كان هذا هو خط التطور صعودا فىجبة النرق 

واقترايا حققا نو الكال فى كل شىء » وإذا كنا نرى صورة التطور فى هذا 
الاتجاه »أفلا حق لنا أن أسأل ١‏ ماهو الخط الذى 6سكن أن سكون عليه فى 
المستقبل ؟ صحيح أننا لا نملك أن نقول بالقداع ماذا سيكون عليه التطور»ولكن 
معنا فى هذا الصدد مشجعات على الظن بأن التطور سيتخذ نفس المسلك الذىهو 
سالك الآن . وعلى ذلك فا المانع فى أن تتصور أن التطور سيكون دائها إلى نوع 
أعلى من الششعور والوعى » مدّسعا مِيعًا فشيثًا حتى يشمل ويعم أكثر فأ كثر من 
الادميين ؛ وأن روحمة الانسان وباط:.:-ه متد و لسع بحيث لمكن من رؤية 
أنماء من الكوة 1 تل خافية عنه» أو رعا أدرك منها الآن لحات باهتة خفيغة 
فقط ؟ وإذاكان الام ؟ذإك » أنلا يكون الصرفية مثلين لرواد لبعض أساط 
هذا الشءور الذى سيعم البشرية يوما ما اتتطور كلها خطت البشربة درجات 
له اماق الاطريوةة4 [ذيه لا الفرهن لأ سكن بوص لاه رأث لاع ل مادام تدك 


قَْ ليناته الاولى إلى بوص قواع 5 الخطور 1 :راها بعس الم ولو جمين 00 1 ولا 


(١)انظر‏ 80112318 عا 2ه نوع821010 أمتطصماة .خا .رز 
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ال سم 


يعنى هذا الفرض نفى انفساح الادراك الإنسانى بالطويقة العلبية الحديثة » ولا 
قال ذلك من شأن ثفانية الروح ورتعءق الوجدانك ألحنا إلى ذلك فما سبق.. 

واسدابنا هذا إلى وجاهة اليم بحواز وجود مصدر للدءرفة ووسيلة لها غير 
الوسياة التقليدية؛ وأنه ليس فى ذلك نيل من قيمة العقل . فنحن فى مجال العلمقد 
عوضنا نقص <واسنا: با اخثر عناه من آلات.. فلم لا:نسلم. بأن هناك طاقات 
أخرى ناجعة فى ت#صيل معرفة. ‏ اق بشىء غير هذا الءالم الحدود ‏ فليصلحةمن 
نعطل هذه الطاقات ؟ ولم لا تجنى ثمار ناك المعرف-ة وما تؤدى أليه من [علاء 
للنفس الإنسانية ومدها بالكثير من الازهلات؟ ومن الخيرألا نقنع.رفض ماغلت 
قيمته من ثهار تلاك المدرفة حجة أنها تأنى من أفراد لال بالنسبة .للمجموع 
البشرى » فلم تسكن الزدرة 5 مأ اليا وخيرا ف يزاففن الازاة بز الافكان أو 
الانتفاع بها . 


القصّ لاق بسر 
الآ لوهة ى التسبو فن 


إرى بعض اللكتاب أن فسكرة الإله فى التتص وف المتطارف )١(‏ الذى بمبدف 
إلى المطلق وانناهوطق ليست إلا تفسيرا نظر يا » و[إنتاجا ميتافزيقيا لتجسدربة 
لبجم أو الادصبي نووم بن انيه أى اللقف أن لاتق اق الود ارفس 
الصو بنفسه كوحدة مطلقة بسيطة . ولهذا كان الاله وحدة مطلقة بسيطة لا 
تركيب ولا تيز فيا ؛ لآن تنوع أو تعدد جوانب التجربة النفسية فى التصوف 
تختفى تماما . كا يختفى الششعور الواعى بعالم الموضوع أو العالى ال#ارجى » الذى 
ببدو جرد خدعة أو وهم كما تسديه الهندية مايا ووددم 259. ومءنى ذلك أن 
تصور الإله فى التصوف تصور يمسكن وصفه بالسكون (ضد الهركة) فهو وراء 
كل القمم »و؟ا شول أفلوطينءلقد نرك وراءهكل جميل » وتخطى داثرة الفضائل 
الى لآ تتطرق هاب أوضاق عل اخيل الفاضل > 

وبببارة أخرى إن الإله فى التصوف المتطرف لا يصم الإخيار عنه بأى 


وصهف أخلافى 0 جمالى ع هو أسمى من الفدملة ؛ أسمى من الخير 4 9 متهن هن 


٠. يراد به معظم 'انظم الصوفية اهندية فى زعم هذا الباحث‎ )١( 

6 فق السواف لابلا كلاق القدوة «اتتوضفك اطانارا نيا تلحو واس يوان الدانيسا 
جرد مظبر سرعان ما سيتحطم » وف ىكليهما توجه عناءة الإنان إلى الاهتيام الماام الآخر. 
ولسكن ذلك لم يصل إلى :كذيب وجود هذا اامالم ؛ ومن ثم «طل ما يقوله بعض 
الباحثين من أن صوفية الإسلام فى رفضهم الاعتراف بقيمة حقيقية لالم متأثرون ,اهنود ٠‏ 
والقرآن ملىء بالتقير هن شأن الحياة الد زا إذا اقتصر عليها » بل إن الأدب الرلى فسه 


10 بد 


الجالما يقول « فيلون » . مع أن أفلوطين نفسه قال فى معرض 1 خر عن الإله 
ونه نكن | لاسو و الع لوا | سمي م وفة ا ديجا إل القول بيأن لد لفن 
ضوء هذا اللون من التصوف غير شخصى ؛ وبكاد يكون فكرة بجردة » مادام 
قد سلب الحركة والنشاط والإابية التى تجعله متصلاخلقه فعالا للا بريد . وفى 
الواقع لقد صرح بعض هؤلاء العقليين ‏ الذرن نسيهم الباحثون إلىالتصوف - 
لاعتبارات لا عل لناقشتها هنا صرح هؤلاء بأن « الواحد لا يفكر» ولا 


يريد بل ليس لديه شعور بنفسه , . 

وبديهى أنتا نفبم الدافع الذى وجه تفسكير هؤلاء هذه الوجبة . إنه دافع 
التئزيه بتصوير الإله فوق الاعتيارات والمقا بيس ما كانت سامية . واحن نعلم 
أن صوفية الإسلام قد وضعوا حلولا مشكلة التثريه والأشبيه جديرةبءنساية كل 
باحث لا فيا من أصالة وعمق . كم لا د.رب عن بالنا أن هذا اللون من التصوف 
وصف حق بأنه متطرف وبأنه عقلى . مع أننا قلنا 1 نفا إن التجربة هى أساس 
التصوف » والتجرية تسيق بالء.ءل الدائب . والتجربة ذاتها ثبت وجود علاقة 
أر عار اة الاتصال #وضوع 552" بالمشفة! اسمن الذى هو الإله » ولا 
يعقل أن بتصور الصوفى أن إله تجرد فكرة ؛ وإلا لما عنى نفسه فى اولة 
الوضول إلبة.وكنيب عحته:ووضاه كل هذا يدعرنا إلى أن ستعد من التصوف 
الحق هذا الجووح الفسكرى أو الإغراق النظرى الذى يحيل التصوف إلى مجرد 
نشاط فلسفى . ولدكن ذلك لا ي<انا على #جاهل أى جانب من جوا نب التصورف 
يرد أنه يمت إلى الفلسفة بصلة وثيقة » ذإن التصوف استعار فعلا عنساص بل 
ونظريات فلسفية ليشرح بواسطتما ميادثه وقضاياه. غير أن هذا تم بعد اؤتراضه 


وجود التجربة الآصيلة أولا .ثم تبع ذلك مرحلة الشرح والتفسير . 


ساو|! لم 


أمافن التضوق ااتقول أى ءاكب معط هه لآ الكتاب أنطلةرا فاه 
التصوف الشخصى - فإن فكرة الإله فيه تبدو أدنى إلى التحةق الوج ودى 
الملموس. فالإله ليس مساوبا من كل الصفات الا - عابية » بل هو أعل قيمة وهو 
الرب الحى الحى » والحب والىبوب » الذى يدنو بعطفه إلى الانسان ليرف 
إليه . ويلاحظ هنا أن عنصرى العاطفة والخيال لبما دخل كبير ل كأ يزعم 
هذا الباحث فى تريب صورة الله إلى النفوس, ومع ذلك بلاحظ ااماحث دى 

ى هذا التصوف الذى «صمؤه ا نه د التصوف الذى بدين بوحدة شخصمية الاله 
كنقيض ٠‏ للتصوف المطلق, أن الله فى هذا التصوف الشخصى ليس الإرادة الفعالة 
ععنى الكلمة بقدر ماهو الجلال نابت الذى لايتغير » والمثال الكامل السا كن . 
ولاجد من تعليق على هذا إلا باحالة هذا الكانب عل التصوف الإسلاى فى سار 
عصوره وبقاعه ليتلقن بنفسه فكرة الإله فى هذا التصوف ؛ فسيجدها أ كثر 
إيجابية و#ققا فى الوجود » وسيجد أن المتصوف لايغفل لحظة عن قوله تصالى 
دواعلدوا أن الله حول بين المرء وقلبه, عد فى:صور وحدة الوجود لايفققد الإله 
فعاليته تماما كا فى وحدة الشهود 1١‏ 

ونهود الان انءعرض تصور الإله فى الدبن عرضنا هذا التصور فى الآصوف 
برى بعض الباحثين أن فكرة الإله فى الدين ليست إلا انعكاسا لاستيلاء الإرادة 
فى تربة الإيمان ٠‏ وقد قال لوثر ١‏ إن الإيمسان هو غااق الالوهية9) . وهذا 


6 شرق 57 وس و<ده الوحدود وت وحلدة اأشيود واعتء.أر ان الأولى ترى ان 
الوحود الإطى وأحدء تعدد مظاهر 5 الى ه كلق والخاوقات تفسهاءعو باظ دك ذلك فأسفيا 


اما اوعدة الشوود قوون و<ده شدورية بنقام في 01 اللشهدور جيم ماهر الوجود . 


(0) :بدو دقة صوفية الإسلام فى تليقهم على الآ اأقرا:.ة 5 د ار الا حٍُّّ 


1ب 


القول م مدو تحمل من التناقض ما لاحتاج إلى تلسيه . 

ومع ذلك فيمكن تاخيص الصفات العامة بصمرف انظر عن الصفات 
التقليدية المنقولة فىكل ددن على <دة ‏ التى لتحلى مها الإله فى الدين فم بل : 
نا هادئأ ولكنه الحى ذو 
الؤوة الويدة التعالة تع لدو ذانا قدو ور النة رااان عد اولع 
ليس المو جود الاعلى فقط ؛ بل الحياة الاحمى كذلك . هو صاحب القوة الل 


يتن الله مطلقا » أو وحودة غير متناهية ظ 0 سك 


6 
-_ 


لانقاوم والقدرة الى لانارى» وعلى هذه القدرة والقوة تعتمد أرواح لد ينمين» 
وده الانعام و الاةقاء وا ارهد الحياذو السي رارضا 

والخلاصة أن التصوف المتطرف >-رد فسكرة الإله من كل صفات شخصية 
حتى يصل ما إلى أن تسكون جرد لاءعدرد خالص وعار من كلتمييز » بينها الدين 
مخلع على الإله من الصفات ما يقربه إلى الإنسانية الشخصية؛ فى حدود طافة المقل 
الإنسانى ؛ وحتى فى بعض الآديان حيط هذا التصور إلى المستوى البشرى نفسسه 
حيث عقدت صلات تنأسل بين الإله والبشر . 

وفى [يجاز إن إله الدين رب وملك وقاض. 

وأء لالقارىءقد لاحظ بنفسهفما يمس التفرقةالىاقترحباوعرضها هد |الماحث 

بين التصوف واادين من حيث فكرة الإله أن هذا الماحث قد أغفلوجبة الاظر 
الاسلامية. ولعل ذلك كانعمدا؛وبذللك كانت أحكامه معمدة بنقصما الدليل الكاى. 
ولعله لاحظ ذلك أيضا حيث لق فألهق ما أسماه بالتصوف الشخصى » ولاندرى 
7ت بى آدم على -- لتر ة "الله مسيم قوق نت زيو دشحت أن #اعاائهه عدون 
الأعتقاق مررويا حددوين الألرهية وحيق يد كرون أورشباذة الرووييق توعد ااريويا ف 
فاها نإل اوه ان الى الماعدية بون انون سه اند كر نااقر ان مس أن اله ديد 


لنفسه بوحدانيته وألوهيته » ومن م فهو غنى عن أية شبادة إضافية . 


507 حب 


على أى أساس فرق هذا الكاتب بين فكرة الإله فى التصوف الشخصى 6 يزعم 
وبين فكرة الله فىالدين . 

وإزاء هذا لانجد مناصا من عرض وجبة نظر علم من أءلام التصوف 
الإسلاى فى القرن الثالث المجرى ( التاسع الميلادى ) . 

بدأ هذا الصوفى بتوجيه الانظار إلى ضرورة التفرقة فى :صورالالوهية بين 
مأ سمه.ه صفة الذات 5 طمءة الذات وبين صفة الفعسل « 35 تأحمة النغاط 
والعمل » ويرى أنه بواسطة هذه التفرقة يمكن تفسير وجود علاقة بين الله 
وخلقه أو على الاصح بين صفات الله وكل فرد مخلوق . 

وهذه التفرقة تستدرع ضرورة تصور الله فى ضوء التتزيه والتشبيه معا » على 
شريطة أن يفوم من التنزيه البعد بتصور الإله عمسا لايليق وأن يفهم من التشبيه 
تقيق فعالية الله فى الوجود » فى ضوء المصطاحات. الإنسانية التى لايملك العقل 
اليشرى غيرها. 

وذر هذا الصوفى من التطرف فى أى اتجاه منفرد لهذين الجانبين ‏ جانب 
التتزيه,وجانب المشديه؛ حيث يو ل كته الرائعة لاخر جنم نز يه الله إلى التلاثى, 
ولا خرجنكم تشبموه إلى الجسد » الله يتجلى كيف شاء , إن الله فى ذاته متعال 
لاحدء فوم ولاحوم حول حمى جلاله عقل . 

وللكن الصفات الإلهية التى هى ميدان الربوبية - حك أنها تمثل حقا علاقة 
الإله كخالق له خاق ومعيرد له عبدة ...الح هذه الصنات هى الى ت#ربه من 
خلقه ويكون فيها تبادل امءاملة بين البشر والإله . 

وعتزف هذا الضوق بأنا لحيل عَقَلا أن غرزق كتقن عتقامل: :هذه 


الصفات ح الخلق ( 01 فاخ دون ا ظ صحيع أله س مدأ نه 0 اوم قُْ شأن 


)١(‏ سهل بن عبد الله الاسترى ( *.” - همع هم) 
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هذا الخلق » ولكن كيفية سربان ألطافه وأوصافه بعيدة كل البعد عن ميسدان 
العقل الذى لايقنع إلا بالاجربة الممأشرة . 

وهذا بدعونا إلى اعتقاد أن كل مأ ير به عن ألله لابرد ون بوصف ألمي 
وغير كامل؛ وكل أخيارنا عن الله لاتعءكس إلا مدى هعر ونا و نا 
من ماحل فى سبيل التعرف عل الله » وهى لانصسور أبدأ مدى كال الإله 
أو جلاله . 

وباجأ هذا الصوف إلى علم الحروان ليضرب ننا مثالا حيا بين انا فيه أن 
أخان العلماء عن الله ليست إلا كأخبار بعض الاطباء أو علماء الاجنة الذن 
يؤسسون نتائجبم على ملاحظة جانب واحد من موضوع ت#ربتهم أو ملاحظهم 
الخاصة بتطورات الجنين فى مراحله الختافة : فكل واحد من هؤلاء قد لاحظ 
م حالة واحدة 0 م حاتزين »2 5 5 يعرم مثلا أن للا<نارا جميع أطوار هذا 
الجنين . ويشبع ذلك أن تسكون أخبارم مفصحة عن جانب واحد من الحقيقة 
ولست مفصحة عن الهقيقة كلبا » وهذا هو الشأن مع الاله جل جلاله . #صور 
أخراو العلناء عن مدى رسوخهم فى العلم ومدى اتساع آفاق معرقتهم . 
ولاتصور بحال مدى اتساع الاذاق الإلحية ذاتها . والجديد الذى يضيفه هذا 
الصوفى هو فكرته أنها تصور مدى قربهم من أو بعدثم عن الإله . ومهذا يشير 
إلى أن المعرفة هنا لايقصد ما الفسكر التنظرى يط ؛ بل لابد من أن #وازره 
التجربة الروحية التى :لكتدل بالسلوك والاخلاق م :-كتمل بالانيعاث الروحى 
عن طريق التصفية . وتبدو دئة هذا الصوفى عق فى قرله إن صفات الله جل 
جلاله بمب أن #تخذ حدودا تصصد الحقل عن محاولة ١‏ كتناه الذات ؛ فالصفات 


سة آر لاذات ؛بولكن ليس معنى ذلك أن الله يحتجب بالعالم . نقول إن دقة هذا 


وام 


الصوفى تظبر فى هذا اقول لأا .لم أنه قد جعل صفات الله جل لافءاله وآثاره 
المديثة التاق ع اذا تجدلبا من صية أخرق سثارا الذات , لآامكن أن يتوهم 
تابي انه الكوناجه الذى هو أثاره مس يوق هاون عداو ل بأاء 
الدين » ولايرتضيه التصوف الإسلاى الخااص أو وحدة وجود ؛ولدست انوك 
خطأ وق نا قا وهو اران 
وتظهر انا ألمعية هذا الصصرفى مىةأخرى عندما يعر عن العلاقة بينالله سبحانه 
وبق الا نما ن«رضافة تخاصة أو يبن اشورين: الكو و بضيفة عا مة كايا نفدل الفضل 
أو الاطف . على أنه أشار إلى هذه العلاقة الغامضة بين الإنسان وبين الله مسمما 
إياها « دس الربوية » وبخص هذا المصطاح فى نص يعتير فى نظرنا دن أخطر 
النصمرص الصوفية فى تأر يم الإسلام .ولس هنا مجال دراسة و نقد هذا النص 
حمث ملو لاهيا لتفصيل والا يضاح و سفت القو ةو لوا ةنق ءا لاو لوق 
اليم فى هذا الصدد أن نعرف أن هذا الصوفى رفض أن يوحد بين صفات الله 
فسن ا نان ودين أن يؤدى تصمور الإله فى ضوء الآشبيه إلى حلوله فى الءالم 
أو [لىجدله الموجرة الارصد ءالذى تاتش ضرررة الكثيرة و عاذيحة الحدديةة الكن 
هى الاق » بنفس الدرجة التىرفض ما أن تصور الإله فى ضوء التنزيهالاطرف 
الذى رد الإله من الفعالية والآثر وتحيله إلى مجرد فلكرة . 
ومن خلال عرضنا لتهمور الإله إدى أحد صوفية الاسلام يتضح لنا أنه 
ليس من الصنحيح عل الإطلاق أن التصوف يتور الإله على أنه المطلقالسا كن 
غير الفعال وغير ااقتدر » بل إن الوصف الصوف الاله ( خصوصا فى الإسلام) 
يلتق تماما مع الوصف 'لدينى وإن كان يتءمقه » بذ كرال+جوانبالتافة الاعتبارات 
المتعددة التى تحور ثمرة الطاقات الإنسانية » وسنفرد 4ذا الأوضوع دراسةخاصة 


9 التئااك لحف لاس اانه فووا ل عدوا الا اروف كان 


لقصل الثال تسر 
الفناء 

إن لفظ الفناء ومشتةاته يريط بفسكرة الانتهاء والعدموالشيخوخة أو مقاربة 
تلاك الاشياء ٠‏ ونلاحظ أنه فما بتصل بالأاشماء المادية الحسية نجد لفظ الفناء 
(بالكسر) وضع لذلك الجرء الذى بقع أمام المنزل ٠‏ ورما كان ذلك للإثارة إلى 
انتباء حدوده. 

اترل ان ماطون قبن آنا الداريهنا تن لاك إذا تافيكت إل أذفى خدودها 
فنيت ء ولا يعنى اللفظ بالضرورة المحو التام الفعلى(١)‏ يقول الشاعر : 

غرائاك انه ميات اع اوزاف الذاها أخطا يالل 

ونجد اسم الفاعل نمق بهذا الاصل تفن ن. القيران لد لعل أرك»؛ 
كل شثىء خصوصا الإانسان على هذه الآارض سيزه ل ]ذا أردنا أن تبحف 
أصل وطبيعة وتطور هذا امذهب فى التصوف فإن أفضل نقطة نيدأ مأ 
مثل هذا البحث هى أن نحسن الانتفاع بذلك المفتاح القسم الذى يقدمه انا 
ابن عرلى » فهبذا المفتساح سيديئنا كثيرا على دراسة هذا الموضوع الدقيق 
دراسة فاحصة مثمرة . والفتاح الذى «قدمه ابن عرلى ,تمثل فى حقيقتين 
هامتين : أولاغما أن هذا المصطلح حمل معنى نسسييا بجعل من الضرورى أن 
نقيده داثما ونحدده بالصفة اللازمة التى نريدها » حتى بتضح ما نريده باأضبط 


ون هلأ الافظ قُّ مقأم مأ . وبظبر 57 الدحد بد ان أ 3 الذى يراد الفناء 
)١(‏ وقد أن الماعلة مئه يمعئى الممالحة م قال الأشاعر : 
يمه ثارة :واتسبيده ه يفالى الشموس قائدها 


انظر لسان المرب /ه٠١‏ س ١56‏ وما بعدها. 
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د 


عنه . ومانى الحقيقتين أن الفناء يعنى داءها الانتقال من ثىء أحط أو أدون إلى 
شىء أسمى وأعلى؛ ولا يمكن أن يكون الام بالعكسءوإن كان الاشتقاق لا يماع 
ذلك هون الناحية اللغوبة . )000 


مم 


ومادها ود أخذ ا هاتين المقيقتين فى اعتبارنا » فا.ا نستدايع أن نتقدم أمنين 
للتنقيب عن الخطوات المبدئية التى تش كل المراحل المكرة لتطور هنا المذهب 
الخطير فى التصوف الإسلاى 5 

وربما كان أَقَدء تصريح بمس فكرة الفناء ‏ وإن لم يستعمل اللفظ ذانه فى 
ال رط الإسلائى ‏ هو ذاك الدعاء الذى سجل لاد التابوين » وفمه بدعو الله 
قائلا , اللمم أفنت قلى تفروك وك نيك واهه عل ود هذى فين نرق 
هنا أن هذا التابعى الجليل ,طاب الموت والحاة أو الفناء واليقاء. وعندما :كر 
مسف اأوف نهدا انعا دلته ا واف 6 ودعدة ناشور انال هه لا 
هر الإحساس بالتقصير فى جانب الحيبة الإلهية » وألم الذنب الناتج من المطامع 
الآنانية . ومن هنا لا غرابة إذن أن بجمد معظم الصوفية على اختلافدرجاتهم 
روك :ضنوووة القذاء هلق الذانت والقااضن. هت أىنمذارفتها ب كدرية عدود: 
ومءدودة فى سل التدرج فى معراج الفناء صمفاةاتطتصدة وعندما نفكر ثانية فى 
وسائل الحياة الروحية فى هذا الدعاءء نجد أن أهمبا هو الحب والذكر » ولايمكن 
التحقق برذين الآمرين من الاحية الماطقية أو الافسية إلا بعد تحةق الخطوة 
الآولى » وهى التخلص من الأثام وااءروب ؛ ولهذا فالجرجانى على حقفتعريفه 
الفناء بأنه « بقاء الصفات الميدة(؟) ء 

)١(‏ فنوحات /؟/ 76ج 


(؟) حلية / ١85/1١١‏ 


١8 14/ التمريفات‎ )*( 


7089 سد 


ومن الاههية القصوى أن لاحظ أن بءش النقاد يلم فى وجوب المبين بين 
أرعين من الفناء : أحدهه, يمكن ا كتسابه بالتدريب الروحى والمران المنظم ؛ 
والآخر لايذال بمران بل يعارأ و يأقى قاهرا جباراء يفقد الإنسان اسه بالعالم 
من حوله ويغرقه فى جلال الله . وإذن فليس من الخطأ أن نصف انوع الاول 
بأنه أخلاق » على حين يمكن أن نسمى الآخر نفسي|'1". وسنشسير فما يل من 
صفحات إلى نوع ثالث يمكن أن نسميه فلسفيا أو ميتافيزيقيا . 

والان ينمغى أن نقصر اهتامنا مؤقتا على تلك الناحية الاخلاقية فى م ذا 
لمهت ف وريدن أن كلس امول هيدنه الفكر: ومصادرها فى روح الزهد 
الخااصة النى سادت عصور الإسلام . والواقع أننا نلاحظ عق أن الفصل|ندقيق 


الاسم بان جا نب ل هن تإك ا وأنب أأبى 2 ها | الجر عجان "7 نا المدهب 


لامطمع فيه , لآن المعروف مثلا أن تحول صفات الإنسان أو تعدياما يمكن بكل 
ضزة أنومقأنه أخلاق وق القت نقنية: بيده أن بوذا التدول التناوى 
والا خلاق » ليس شيئًا سوى النقيجة الفعليسة للحب العديوق الذى يشتم-ل على 
عمليات نفسية عديدة ومعقدة, وبذلك يصح أن نسميه نفسيا . وبالرغم من هذا 
فبناك من الخصائص الميزة مايكق لتبرير مثل هذا التقسيم . 

وبصرف النظر عن الاقتلاع المنظم لكل الصفات السيئة والتبىالتدر>ى لكل 
الصفات الحسنة » ما يمكن أن 1 1 أخلاق » فا: نا لاحل كذ لك أن هناك 
علاقَة لاتنفدم بن فكرة الفناء » ومء-ادىء كل من التوكل والحب والتوحي_د 
والذكر » حيث بدو أن محاولة تحقيق تلك المسادىء فى أقصى صورها تؤدى 
حا إلى ماسمى بالفناء والءقاء » خصوصا إذا راعينا التقسم التدرجى أر.-ة 
03 08 من هذه الممادىء فى عأ لم صوفية كدُيرين مثلالجنمد والتسترى والغزالى. 


اسسس م عفاد 


)00 تقسر الصادر 8 


م90 لم 


وليس :رأنا هذا يرد استنباط مفتعل من بعض أقوال الصوفية + بل لقد 
صرح نه كئثيرون حتى من هؤلاء الذين بوسمون أنهم 0 أهل اأسنة اضياو 
المحافظين . وانذكر أن تدمية كثال جيد فى هذا الصدد . فير تعرف على ”لاه 
أنناط للفناء » أحدها الفناء عن ارادة ماسوى الله ؛ وفى هذا العط يعتمد أأر بد 
كلية عل الله ولا حب إلا ماءرضيه سبحانه . ويعاق ابن بتدية علىهذا العط بقوله 
وااقا ا هر القط: كام ع اع الكاء الذي رارق اله لزا وموالا ايدام 
ويضيف ابن يتمية إلى ذلك أنه المعنى بول البسطاى ( أنى يزيد ) حين سكل عن 
و ماذا ريد حيث قال « أريد ألا أريد إلا مايريد » . وهذا اللون من الفناء ‏ 


5 أى 0 23 م هر ف الإسلام ورأؤه 6 وظاهره 0 طَئْه 1 . 


1 
لقد أدرك الصموفية أن الصفات السيئة والميول الذميءة [ما تنبع من اانفس 
الآمارة بالسوء ؛ ولهذا بدا فى نغارهم ضرورة إعلان الحرب عل ه.ا العخصر 
لس لأسيب أخطاء الاندان واركابه الذئوب 4 سبة ,"ا حكن لك لا*زه 
يقف أحياء كند لله وعدو» ما ,ؤدى حتها إلى ذالك ااشرك الم الخطير ؛ ولا 
شك اننا ند القرآن يؤكد هذه الف-كرة فى آيات كثيرة » :وضم فيا أن بعض 
الناس يتخذون هرام أو أنفسهم إلهوم '" . 
ولقد عبر الصوفية عن هذه الفسكرة بعبارات كثيرة تؤدى كابا إلى نفس 
الجوهر . فقد يقول بعضءم إنه ليس هناك أحب إلى الله من ترك ااننفس ؛ وقد 
ول آخرون : دمن الير الا”سمى أن معد ك الله عنك وأن لتك ]| ليفوب 
وقد يذهب بضمم إلى أن النفس « صم والروح شربيكء. 9". وفى مدل الا“قوال 


60 فتاوى / 0 / لاع" وماسيدنا. 

(؟) قرآن حرم سورة اليقرة / ١؟‏ » اطائية / 5 وغير ذلك من السور . 
(؟) شعمرانى / طيقات / 85/1١‏ 862 . 

(:) تفسير سهل / 8+ . 4١‏ ؛ قارن حلية / 508/1١‏ . 


د 1ت 


انيد كرناها ١‏ فاترى آنا وتسوعيه: ا لانلاتب الود أو رالا : 
الذى برى الصوفية أنه حقيق » بالرغم من أن مءظامهم لايءترف بأن هذا الجزء 
الظنين يمكن أن يشكل جرهر الإنان الا”سامى وحقيقته السامية . وإلى هذا 
الحد نر أن فسكرة الفناء لانتعدى الالتزام الا“خلاق بطرح ونبذ الرغبات 
الشخصية » وإن ثمات الرغبات التى لا اءبراض عليها بالمستوى العادى الإنسان؛ 
لان المراد فى طريق التصوف هو الوصول إلى حالة من السمو إلى شأو دونه 
الهمم العادية . وهنا نحل الدوافع والا“هداف الإلهية محل الدوافع 
والرقاث السقمي ودف التحول أن لتيل الاتخضية ااضدوق هذا القطوين 
المتدرج 5 هذا باختضار أن طاقات الانسان الروحية والعقاية والارادية 
تتوجه كاية إلى الله بعد هذا اران الطويل . ولا شلك أن الصوفى فى هذه المرحلة 
بجد ويعمل بأقصى طاقاته على أن يعمل إلى أهدافه من الطبارة والصفاء بالرغم 
فق اعتقاده و إرائة الفعدق وتو اضه الآزحت الاغتزاف: فضل الوا بيده ى 


هذا المضار ١١‏ 


وكفلين العللاقة بواقعقابين الثناىوالحيه اق :دو رفن يدض العو 23 لشم ا :* 
وفناء البشرءة وبقاء الروحانية » و«تصد بالبشرية ماءتصل بالنفس وقد مدو 
هذا من وجبة النظر الصوفية طميءيا ؛ لآن المثالية فى الحب الصو هى أن يمثل 
الصوفى - فى حدود طاقته وفى حدود مايتفضل الله به عليه المكارم الإلهية. 
نابذا وراء ظبرهكل مايمت إلى أنانيته أو رغياته العاجلة . 


شول شاعره 9" عاق عل تعر ف الجنيد للحب 1 

600 قارن موضوع اأقصاء والقدر ص 5 0ه » ومابعدها من هرا السكثات 2 

(؟) ابن الفارض / ديوان / 8 ؛ وقارن الأنطاى / تزيين الأسواق / "١/1١‏ 
ومأ بعدها 5 


ل 


0 توف مالم تكن فى فانيا 
وم تفن مالا أ>تلى فيك صورنى 

هذا الحب إذن يستقيع اعتهادا كليا علىالله وذكرا دائما له .كما سدع كذلك 
إعادة صوغ الشخصية وصما فى قالب تحكه الاسس الإلهية . وهذا يقتضى أن 
ينفصل الصوفى روحيا عن الءالم وأن بحس بالغربة مع غير الله0", حيث يدرك 
الصو فى قرارة نفسه أنه ليس عل و+ء الآرض عد مكاف غيره ا ,ةو لأحد 
الصوفية , فإذا رآتم الله على تلك الحال تولى الله عنوم أمورهم وكان كافيا لهم » 
وحسن ببذه المناسية أن فسةحرض قول أحد الصوفية الذى يرى أن التصوف فى 
حياة الرسول الكرثم ء :ظبر فى أ كل صورة وأتم سمة إلا على أى بكر رضىالله 
عنه شخلفة الرسول 0 مولام نهنا الضوى يهن السرين قاله: ناا كن 
قد أفى الكل أى قد سلخ نفسه كليسة من كل ماسوى الله » وانقطع حقيقة 
إلى الله » منتظرا فناء نفسه فى رضأه ٠‏ ولشرح ه-ذا الصوف قوله بتوجيه أظر 
القارىء إلى موقف أى بكر من الرسول صل أللّه عليه دسل فى حادث الطهجرة ؛ 
حين سأ له صل الله عليه وسلٍ ماذا ترك لا“ولاده » فقال أبو بكر «١‏ لقد تركت 
لهم الله ورسولهء ويعاق الصو على إجابةأنى بكر قائلا , فلله جل جلإله مراثه؛ 
والرسول صلوات الله علءه ندم رؤيته , ."١‏ 
و بوب أن تعلم أن عض صوقية القرن أاثااث الهجرى قد أدركوا أن أمعمى 
أطازان التركل لايقتصر على تخليص الصوفى من هم نفسه © ولا يقتصر على كونه 
يحرد تأمل صامت فرعارةالله ومباشرته لشئون خلقهءما يفيض الا'من والسلام - 

)0 ولا يختلف الأعى فى المزلة أو الخلطة ؟ يقول السرى ااسقطى « لو أن نصف الاق 


تق ربوأ ه. ى ماوحدت ىو أنسا ولو ان الاس تع اجن روفن مأاستو دشت معد ثم ٠‏ <لية / 
٠‏ . 


(؟) مميار التصوف / ورقة ٠ه‏ (أ). 


١#‏ سه 


3 يذهب إل ذلك بءض الباحثين )١(‏ بل بمتد لمشمل :سيان فكرة التواكل 
ذاتها ؛ ددنى أن يصدر التوكل طبيعيا دون ملاحظة أو تعمل » وهوما يعرف فى 
التصوف « بكلاءة الوليد » وبهذا المءنى يجب أن نفوم تعريف الصوفية للتو كل 
بأنه ه نسيان التوكل ؛ ظ 
ويبدو أنهذه العسكرة الاخيرة لم كار._ قد قدرت حق قدرها فى القرن 
الثالث وإلا لما صح لاحلاج أن يلوم إبراهيم الخواص (؟) مقللا من قيمةما نصب 
له نفسه حين ذكر إبراهيم أنه قد جعل التو كل مذهبا خالصا له . ينعى الحلاج 
على الخواص إضاعة عمره فى إصلاح نفسه. ويسأله سؤال المنكر عليه « أين الفناء 
فى التوحيد ؟ (؟) 
وادكن الخواص لابريد بالتوكل مغوومه العادى القريب بل بريديه التخاص 
الكامل من الافس ورغائيها » والاقتراب الكلى من الله. 

ومها يدل عللى أن المعنى التقليدى للذو كل كأن فى ذهن الحلاج حين أ عبر ض علل 
الخواص ءأن اللاج يربط التوكل بالزهد أ كثر مما ير بطه بفضيلة صوفية أسمى , 
ولا يمكن لاحلاج أن بحادل بأن التغيير قد اعتور هذا المصطاح ١‏ التوكل » 
وفى ذلك خروج على المعانى الحددة المعطاة لكل مصطاح على حدة ؛ لان الحلاج 
نفسه قد تللك السنة » فن الممروف أن «التوة ء لا مءنى خاص ؛ وهى تشكل 
أول خطوة يخطوها المتصوف فى طريته إلى الله ء ومع ذلك فالحلاج يعرف هذه 
الخطوة المبدئية ‏ التوبة ‏ بما يحعاما مساوية « للفناء » فى أتم صورة إذ يسول : 


(5) 177 1 باكلع11؛ زثة الأودة :صدم) 160 صم11معنال )1 اتس1 ,أأعنالددلة هر[ 


)؟) م ادل من عرف بطر يقة التوكل <تى عدله مدع.ا. ترق بحام الرى ١١؟ه:‏ 


(؟) كشف ا خدوب/؛ *" , © ابر حجرة “انون 8 
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« التوبة هى و البشرية وتثديت الألرهية , )١(‏ 

ولقد أل الصوفية على أن الحب بزداد عنفا بالبلاء الذى يتقبله الصو قكفضل 
سابغ من الله » وهذا هو الحب الذى ليس له حدود تقيده » فرو بذلك داثم غير 
مشروط , ,ول أحد الصوفية معيرا عن قوة الحب وروعته وغايته « من قتله ؛ 
حمه » فدته رؤيته .(؟) 

ومن الضرورى أن نشير إلى أن بعض الصوفية «الرغم من كل ذالك يرون أن 
تجربة الحب ذاتها ليست من الكال والنضج الاذين ينمغى أن ينشدهها السالك» بل 
إن الهدف المباشر للسالك أن نسم نفسه خالصا لله » حيث تختفى كل السمات 
الفردية الإنسانية:ولا يظبر على الإ_ان إلا مايشاء الله أن يظبر . ويتمثل ذلك 
بعصورة عظيمة فى أقصى مراتب الذكر بالمعنى الخاس لهذا المصطلح و [ذا أردنا 
أن نكون صورة صحيحة عن التدرج الطبيعى للتطور السيكولوجى اظل_اهرة 
الذكر » وجدنا أنه يبدأ من القاعدة إلى القمة .ومن الظاهر إلى الماطن فى نفس 
الوقت . من القاعدة الى القمة بكيح النفس ونوازعما ء ثم إزالة آثارها ورك 
القاب أو البصيرة أو الروح نحاق فى اللا الاعلى . ومن الظاهر الى الباطن,اختراق 
حجب القلب فى كليته (؟) التى تقابل تماما مايطلق عليه يونج بودد3 ااسلاشعور 
المطالق أو الكلى داملعصمعصا عحناءه1ان0 ومعى ذلك أنه بمسكن أن أرى فى 
الطور ااناضج للذكر جانى الفناء والبقاء أو اموت والحياة : موت الاثار 
الفردية الخاصة بالإرادة القيدة بالانانية » وحياة الروح الى تعرش مباشرةمعالله 


أى أن هناك إخلاء لعناصر معيئة » وإحلالا لأخرى مكانبا حتى تءتاد النفس 


)0( 4 ,2 .11311 .21ه1” 
(9؟) تسترى/ تفسير/؟ ١١‏ 
(9) ارت حلية / "508/9١‏ ؛؟/ ؟١1/؟كام/ ٠١84٠١‏ 


حيأنما الروحية الرتيبة التى تنقاب بعد ذلك إلى جرد تلق من مصدر أسمى » [ذ 
1 ليس برا ما-عثل هنذا الفرد بعيئه » بل ذيها ما ينطق أو ما «صدر عن الله فط 
وعل ذلك يمكننا أن نفبم عبارات صوفية تتحدث عن الذكر . ويعرف ذلك 
لدى: بءضش صوفية القرن الثالث «١‏ ,الؤية بالمذكور عن الذكر » 

وقد نقيل مطدئنين الاسس امدثية أر الآواية الاهرت الفناء والتاء» يم 
رقدمما لنا الصوفية المعتدلون أو الايد يون » على أنها الاخ._لاص و التوحيد 
والعبودية ويضيف ب-ضهم إلى ذلك القول بأن ماعدا هذه الثلاثة يمتبر زندقة 
لعا : 

وهن الوم جدا أن نقف هنأ وقفة قد #طول بعدض الشمىء لنسأل : 
ماذا يقصد الصوفية بوهم إن ما عدا هذه الثلاثة بعتير زندية و[احادا ؟ قد 
بدو أن المقصود .ذلك هو أن الفناء « والبقاءء لا جاوزان مأهو دبى من 
الأعرة] الب ولتكفنا [3انوازقنا الاططر وحمنا أنه القالويفه فى ل 
أعمال ويؤدى الى معان أعمق وأكثر. مما رظن لول وهلة. فالاخلاص ليس أمرا 
بسيطا إذا لم تنل الشخصية وحدتبا ولا سكراء وان يم ذلك إلا باستةصال نوازعما 
المتضارية المتهارية فى أغلب أحمانم! » والتوحيد لابعنى مجردالاءترا ف التَةليدى 
بوحدانية الله » ولكنه محاولة جادة لتحقيق تلك الوحدة عمايا خب لال التجربة 
الإنسانية » ولا يمكن ذلك إلا باختفاء كل ما سوى الله من وجدان الصوفى » 
وذلك لاآن التصوف لايءعى أقوالا و[إنا دءنى تج-ارب فعلية 5 فم يمس 
و العرودية » فليس امتصود برا التعبد بال ءارات الخاعة الى شرعبا الدين رسيا 


ولكن المقصود بم! هر الإحساس الداثم الحى الناطق بأن العبد زعلا ملك لله , 


)١(‏ دن الل<وب  ١‏ ؛؟ 
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لامن ااناحية الاعتقادية أو النظرية » بل لابد وأن ححيا العيد تلك التجربة الى 
بحس فيا بيد الله ورعايته المباشرة . ولهذا يقول بعض الصوفية دان الإخلاص 
صعب لان النفس ليس لها نصيب فيه ٠ )١(‏ أى أنه ليس هناك نفع شخصى 
عاجل يقاس بمقياس الاثنا ال# دود ومع . وقول صوفى آخر فما يتصل 
بالتوحمد انأو لى ارا حل بالنسءة لذ كالإانسان الذى وجدحقيقة عل التو حمد 
أن زول عن قابءه ذكر أى ثىء وأن بنفرد بالله وحده . وا يقول اج:._د 
« التوحيد هو إفراد القدمم من الحدث » (؟) وسنةولى بالدراسة مسألة التوحيد 
فىحث آخر إن شاء الله. وبعتير قول الجنيد الا*خير ذا أهميةقصوى لان تطور 
نظ الفناء سار فى نفس الخط الذى رععه الجنيد على المستويات اللاثة . 
الاخلاص والتوحيد والءءو دية ووصل هذا التطور الى نت نيج بعسدة المسدى فى 
تاريخ التصوف. 
فثل هذا الول جعل من الضرورى أن .فحص السالك ما هو إنسانى وماهو 
فى » وأن يتبع ذلك بتبى ما هو إلى أو بالتحلى با هو إلمى مع تجاهل 
المصاحة الخاصة . ومن الناحية الا“خرى لقد أدى مثل هذا القدول إلى بابلة 
واضطراب فكرى لاحدود لها كا سئينه فم بعد » بالرغم ف أن يفعن اهل 
السنة كاين تيمية ذاته كان بتغئى [عجابا بقول الجنيد هنا دون أن يبه إلى 
امتلائه وغناه . وهنا نئل إلى نقطة أخرى وثيقة الصلة بها نكن فيه وهى قضية 
نسية الا“عمال إلى الإنسان . 
لاشك أن إذكار نسبة أو شاق أعبال امرء إلى نفسه لما أساسها الكلاى 
)١(‏ صفة الصفوة /4-45/4] 


(؟) قشيرى / رسالة م 


للف 3 


المشوور وما أثير من جدل حول هذه المسألة غنى عن التعريف . ولكننا نظن أن 
التحرج من نسبة الآء ال الطيية إلى النفس » إنها كان مبدثيا بغية تثبيت مءى 
أخلاقى فى نفس الإنسان :وذلك بتذثئتها على الشكر العميق لله علىها وفق»وهذا 
يصرف النظر ولاشئك عن الإعجاب ما يقدمه الإنسان من عمل ؛ لآنه يرى أنه 
لولا فضل الله وتوفيقه لما أمكنه أن يقوم عمثل هذا العمل . ولا نكر أنبعض 
الفرق الاسلامية قد أساءت استغلال مبدأ 3 نسية الاعمال إلى الإنسان » مما 
أدى إلى فوضى أخلاقية وفكر بة » ولكننا لا نملك إلا أن نشير إلى أن البدأ 
نفسه قرآلى الاصل . فالقرآن مخاطب المسامين فى غروة ,در قائلا : 
فل تقتلوهم ولكن الله قتلبم » وكذاك يخاطب القرآن رسول الله صلى الله عليه 
وسلم فيقول «وما رميت إذ رميت وللكن الله رمىء سورة الاشال آبة ٠ ٠‏ بل 
إن الكتاب الكريم يذهب أبعد دن هذا »فلا يكتنى كر أن الله فءال ومؤثر فى 
حوادث كل يوم » بل إنه جل شأنه ‏ ايتدخل ف كيفية تأدية المواس لوظائفها : 
فيمكن أن يتعدل الابصار مثلا من أجل هدف إلهى »5 يقول سبحانه « وإذ 
يريكموم إذ التقيتم فى أعيكم قليلا ويقالم فى أعينهم ليقضى الله أمرا كان 
مفم رلا الانفال / ازاقر ا قوله تفال وواعليوا أوى الله غوليين المره 
وقلية» الآنفال / )؟ لتعرف الكثير عن خفى ألطافه سبحانه ومدى قربه 
من الانسان . 

ومهما يكن من أص فإن بءض التقاد السنءين اعشسروا أن طور الغيب ة عيا 
سوى الله وهو المعبر عنه بلفظ الفناء فى مرحلة معيئة ل بعد نقصأ يرجسع 


إلى فصور الصوق عن الروية الكاملة التى تسق مع الحقيقة ١‏ 5 وللاءتراضات 


٠١ ه/١/ ابن ترمية / موعة اأرسائل‎ )١( 


إسم ل 


الى نيوك خول فز اذام وها شقا وى الناعية الانينة تون أنقى مرسمنة 
شرح التجر بة كنظر بة وتطعيهمابالعناصر الفاسفية 3اعالاضطر اب وا لخذاط والتمقيد 
ما نحم عنه أخطاء وانحرافات فكر ية جمة . فمثلا كان يقصد بالصفات الانسانية 
التى يحب أن تقتلع أو مجر » تلك الصفات التى :حول بين الإنفهان وكاله 
الروحى » تلاك الصفات التى :شد الإنسانإلى الرغية والشهوةوالطدع ٠‏ وباخةصار 
تلاك الصفات التى تمل الإنسان يخلد إلى الارض و يدّع هواه . وإلى هذا الحد 
فاليدف قرآنى مض لا اعتراض لاحد عليه » ولدكن سرعان ما فهم بالصفات 
الإنسانية هنا , الطبيعة البشرية , وبناء عايه فقد ادعى بعضهم أن بالإمكارن. 
الانسلاخ من الطبيعة البشرية والتحقق بالصفات الإلبية وقد يؤدى هذا إلى تأليه 
الانسان وجعله [اها آخر . 

ويرفض السراج والهجويرى فى شهدة هذا الرأى بالرغم من عدم اناق 
أقوالرء! فى التفصيلات . فبينما نرى السراج ينقد رأى البغداديين الةقائل بإمكان 
اتخلص من الصصفات البشسرية والدخول فى الصفات الإلبية » نراه يذكر أن هذه 
الفكرة ا 3 من لءض الصموفءة الاوائل.ما اشير اده معذررون 
إذا قلدوا سابقييم . وكل ما استطاع أن يقدمه السراج فى هذا الصدد هو ذلك 
الشسرح التقليدى الذى لا يصل إلى لب المشكلة » إذ يقول إن الإنسان يفنى عن 
إرادته الممنوحة له من الله ويدخل فى إرادة الله بحيث لم لعد لفكر فى نفسه هوع 
بل لصممح كلمة منقطما إلى الله ٠‏ ومع ذلك فتحن نرى اضطرابه بصورة أو ضحم 
حين يرجع أخطاء الينمداديين فى نظرتمم للفناء إلى خلطهم بين لذات الإلمية وصفاتم! 

ومن الناحية الأخرى يعبر البجوبرى عن سخافة القكرة القائلة بإمكان أن 
عيش فرد بصفات فرد آخصر » مع أنه هو نفسه يشسرح بالعثيل فناء الصفات 


البشرية واستهلا كبا فى إرادة الله » مثسببا إرادة الله فيهذا الصدد باانار. حقا 


1 اس 


إنه يرفض بشدة فناء الذات »وياح على أن المصطلحين (فناء وبقاء) [نما بتصلان 
يما هو بشرى خالص . 

وهبما يكن من أمر ذان ما لا شك فيه أن مثال الثار هنا [نما استعمل ل.وحى 
بفكرة تول أو تبدل الصفات البشرية » وليس #بدل الطميعة الاساسية للآدمية 
فلاس التحول إلى ٠‏ جوهر الالوهية »5 برى ذلك بروفسور زيير )١(‏ 

والآن نرى أن من المغالاة الجايحة أن نصف وقوع ااضوق تحت تأثيرالصفات 
الإلهية بأنه تأله» أى صيرورة الإنسان إلبا . ناهيك بادعاء بروفسور 
زر أن الجنيد يتحدث عن فكرة حلول اله فى الإنسان أو سكنه فى الإنسان 
دمت عدرم,1 والحقيقة أن الجنيد فى شرحه لوقوع الإنسان تحت تأثير الصفات 
الإابية قنع بالحد يث القدسى « .... كنت سممه الذى سدع به الخ , مستازما فى 
شرحه طريق التحفظ بعمارات لا كن الاءتراض عليبا » حبث يستعمل أافاظا 
مثل اللطف » واابداية » والتو 00 الَأ بيد دولا نوعة أن نص جنيدى بتحد ث 
فق التأله أى اللو ل (5) . إن بروفسور زيئر فما يبدو قد ركز انتباهه ففكرة 
الفناء على زاوية واحدة مفسرا إياها تفسيرا واحدا ميذا على فناءجوهر الإنسان 
وتحوله إلى جوهر [لبى » وهذا ما لا نجده لدى أى مذهب صوق جادءالاوم إلا 
بعض أوادٌك الذين تصدى الصوفية أنفسبم للرد عليهم . 

حتى البسطاى نفسه » رغم أنه خطا خطوة أبعد بفكرة انعكاس الاسماء 

الإلهية الاربعة ‏ الاول والاخر والظاهر والباطن ‏ على الصوف » لم >اوز 
الفسكرة الاساسية»وهى أن خصائص تلك الاسماءالار بعة تحدث آثارا معينة على 
لصوف , فأحداب اسمه الظاهر يلاحظون يجائب قدرته . وأصهاب اسه الباطن 


0 ,ث1 ... صطق 38498111 ,اعساعة2 .)) .2 () 
(؟) قارن حكتاب الفناء لاجنيد بالملحق فى هذا الكتاب. 


ا“ 


بلاحظون مايحرى فى السراء ؛ وأصعاب اسمه «الآول, شغلهم بما سيق » وأصراب 
أسوى 1 الآخر © 3 منربصون بم يستقبابم ؛ فكل بكاشف عل ؤدر طاقةه « .)١(‏ 
وإذا أردنا أن نتبين أساسا مشتركا اكل من البسطاى والجنيد فى هذا الصدد 


فبو أن ١‏ من المستحيل تحديد أو تسكييف الطريقة التى يعمل مما لطف الله » . 


وننتقل الان إلى الجانب النفسىفى فسكرة الفناء حيث نجد أن الصوفية ياحون 
على وثاقة العلاقة بين الفناء وبين التجلى أو الرؤية !لإلهية أو انكشاف الجلال 
الإلغى . وم يؤكدون أن مايرونه خلال حكاية قلومم ليس أعمافةهم أو أنوار 
نفوسهم فى صفانما» ‏ بالرغم من انبج يشيرون إلى أن هذا مكنءر يصفونه بأزه 
هن أسباب طؤلال بعص السالكين 72 0 إن مارو:ه هو الملال والعظمة الإله.ة 
عقدار مأ تسو ذلك طاقاتهم أروحمة وصفاء تف وسهم وكفاءة استعدادم ا وثم 
ريدون ولا شك أن ينفوا أنهم .رون جلال الله وعظمته؟! هو عايه » بل إن 
رق هم دوده دود طافاتهم |أنفسمة هن غبرآن عدد ذاك 0 جلا له وده . 
و حر ص الصوؤ.ءة 3 لك عل أن يضيقوأ إلى العوامل ل وس ف مدى وضوح 
التجلى أو*موه ذلك العام الهام الذى لا بفسو نه ف أبة زقطة 2 0 تدهم )وهر 
فضل الله . وعلى أية حال فها كانت اأرئّءة أو الانكشاف فى أتصى درجات 
الال فان ترال الالوهية ميدانا لامتناهيا من الاسرار » «ظل الصر الروحى 
دونه خاسمًا وهو حسير ) نحيسث تظل الحكمة القائلة فى هذا المقام و العجز عن 
الإدراك إدراك » سارية المفعورل صادقة داتمة الصدق , 
لان يضاف إلى الصوف المسام مها قطع ف وال ؛ ومها تمتع بالانتكشاف 


(1) شيرانى / طبقات / .3557/1١‏ 


د 114 فين 


والتجلى الإلهيين . وهذا على النقيض تماما من دوف الصوفية المسيحيين . فق 
المسيحية « المغبوطون أو السعداء فى السماء لم بعد يقال إن لد يهم مانا بقدر ما 
يتمتعون به من الرؤية السعيدة(1) » أىلم ي«د من اللائق وصفبم بأنهم م مون 
حيث قد تجاوزوا تلك المرحلة التى كانوا فيبا بصدقون مما لاءرون » والآن فكل 
شىء برونه وشأهدونه . ْ 

ولقسد حاول الصوفية شرح وعليل الخطوات الى تقود إلى فقد الإنسان 
شعوره الذانى الذى تحده ممزات ١‏ الانا . . ؟ا حاولوا أن يعللوا من الناحية 
النفسية هذه الظاهرة «فكرة عدم التكافؤق بسن اللامتناهى وما هر متناه ؛ أو بين 
الخااق والخلوق . #قول أبو سعيد الخراز وإن الله جل ثناوه لاينظر إلى ثىء على 
الكشيف فقوم له . أما ترى الجدل كيرف دك وقطع حين تجلى له الجبار وكيف 
خز دوس فعقا #اذ.وشول فق معرض أخر .ىلولا أن الته ال أدغل سوس 
عليه السلام فى كنفه لاصابه عليه السلام ما أصاب الجيل ١2‏ ولهذا كان سبيل 
الخلاص فىنظره هوأن « يشبد العبد صنع الربوبية فى إقامة العبودية فينقطم عن 
نفسه ويسكن إلى ربه » فيكون من د لاء الذين يخفيبم عن أنفسبم فى أنفسهم 
و اظبر مم لئفسه س.<-أنه » . 

وبعير الجنيد عن نفس الفدكرة بألفاظ مثل القبر » والغلية » والاستيلاء ؛ 
كا يمر التسترى عنها بعيارة ١‏ الغيية بالمذ كور .. والتفسيرالذى يقدمه الصوفية 
هذه الظاهرة بلقتأ يبد عالم النفس ا عاصريو نج»الذى يتحدث فى سياق مماثئل لهذأ 
السياق الصوف قائلا إن فقدان الشءورقى تلك الحالة برجع إلى «#دودءته عندما 


1". 1صخ[1]5 ,دمتتطد‎ 0018216219, 280 3. 1955 2. 200 )١( 


(؟) كتاب الصفاء قى مه ب, وقارن رسائل الطزيد < كتاب الفناء» : 


لدوم ب 

واجه الجبول »؛ أى عندما لارتيط بالآنا كركز يتوسط ميدان الشعور )7 

وفى ضوء ماسيق «ظبر أن الرأى القائل ,أن من الضرورى فالتجربة الصوفية 
وجود شعور بلك التجرية »وإلا لما سميت #ربة » لاعكن قبوله على إطلافه 9 , 
وإنما قبل هذا القول بشرط أن نعنى بلفظ الشعور معنى واسعا قابلا للامتداد 
والشمول ؛ وذلك بوافق تماما مايراه وج حيث يقول «١‏ إنه لس هناك حدود 
لممدان الشعور لآنه قابل وقادر على انبساط لاحد له . 

ولكننا إذا قصر نا مصطاح و الشعور , على تلأك الناحية الخصوصة الى_ددة 
بالانا والمقيدة بدوافع الرغبة والشهوة الشخصية ٠‏ كما برى ذلك الصوفية ؛ فإننا 
لانماك إلا موافقة الصوفية على أن هذا الشعرر فى عربة الفناء لابد وأن يرول؛ 
وليس هناك تناقض فى تصور تجرية نخدم فيبا مثل هذا الشعور المقيد الحدد ؛ 
لان حديث الصوفية عن مثل هذه التجارب [نا 9 بعد انقضاما أى 5 
الدخول فى مرحلة الشرم والتفسير . 

ومن الاهمية بمكان أن نلاحظ أن نقطتين أساسيتين #برزان منخلال شرح 
الصوفية لثل هذه التجسربة : أو اهما زوال الأضداد أو اخْدَفاؤها وثأنمبما : 
تجاوز حدود الزمان والمكان بالرغم من أنالتجربة ذاتها بالنسية للإنسان الخارجى 
لأف نوأن تكون فح زماندوءكان: أما مأ يتصل بعدم انطباق الا أضداد 
أو خفائباءفنجد ذلك فى تصاريح صوفية كديرة لدى اليسطاى والجنيد والتسترى 
والخراز : الاعيم فى تلك التجربة ليس نعما والعذاب ليس عذاباء والحياة ليست 
خاة قزل المسولا احذرق الرجوف ولا أخلى سن مكن القووة م ول 
أجد النعيم من جنس النعيم » ولا التءذيب من جنس التعذيب فطارت المذاقات 
عنى » وتفانت اللغات من وضمىء فلا صفة ت.دى ولا داعية تحدى ؛ كان اللامس 


)١(‏ .3 .2 رقط<ه؟151 0ماءع2011 5تط 01 9 .01 ,رطمتة .عصنال .6 .ن) 
(؟) .90 .2 رططقل نأة115 اطنتاكداة في انلصت ,تعسطعوة7 .) .85 


م د 


7 [بدائه كالم بزل فى ابتداثه 00 , 

وشّول البسطاى ١‏ الخاق أحوال ولا حال للعارف لأنه حيست رسومه؛ 
وفنيت هويته لهوية غيره »وغييت آثاره لأثار غيره » وسدّل « ماصفة العارف » 
فقال: صفة أهل الذار : «١‏ لايموت فيبا ولا ححياء ”''. و إلى نفس هذه الفكرة 
لشير الآسترى فى حديئه عن الصوفى الذى عانى هذه التجربة ه ستوى عنده اللمل 
والنبار والظلبة والضياء . والارض والبحار » والعهار والخراب » والإنس 
والجن » والموت والحياة ")ا » وبنفس النغمة يؤكد الهجويرى أن من جرب 
الفناء لا ينطيق عليه أية مفاهم ولا أضدادها , فو ليس ب..دا وليس قربا 
ليس غريا » وليس أنيسا ٠‏ ليس صاحيا وليس سكران » ليس منفصلا وليس 
متصلا » ليس له سم ولا نعمت ولا علامة). 

هذه اتصوص ‏ وغيرها كثير جدا توحى ولا شلك بالتطابق بين فكرة 
الصوفية هذه وبين الموقف البوذى المشمور »؟! يشير [ايه قول بوذى قدحم نقلته 
تقر يما كل المدارس البوذية. هذا القوليوحى باتخاذ موقف وسط بين المتضادن 
و يكون» و« لايكون.. وللكن بالرغم من هذا الأثابه المقنع بين موقف 
صوفية الإسلام والصوفية البوذيين فبناك فرق جوهرى وأسامى بين اافريقين . 
ففى الجانب المندى ,كاد يكون الام توةفا عقليا عن إصدار أى حك ؛ تلافيا 
لاخطاء فاسفية . ") ولشمه ذلك موقف بعض الفلاسفة المحدثين من أصحاب 


٠ كناب الفناء للعدنيك‎ )١( 
٠ (؟) شعرانى/طيقات/1/ 5لا ومابعدها‎ 


6 كلام ا به ٠‏ 
(14) كشف الحجوب *؛؟ (ترجة نيلسكسون) 
(0) انظسسر 2 3 « ,رناقتط1800 ,عدصمن) .يط 


وقارن ‏ .11 ,لص رهط11158 64 28178005 ,591162 


ل سم 


الوضعية المنطقية من عدم الالتزام باتخاذ قرار حاسم ومحدد بشأن بعض القضايا 
أما فى الجانب الإسلاى فور قبر نفسى يتغلب على الإنسان مسبيا عدم اكتراثه 
بالعالم . فالفرق إذن فرق بين اتجاه عقلى تا مل » وأثر سيكولوجى ٠‏ 

ضاف إلى ذلك أنه فى الجانب اله:دى ببدر التركيز على الناحية السلبية 
بصررة أشد وأعمق ما عليه الحال فى الإسلام . فالوجويرى مثلا ‏ رغم التشابه 
الصارخ بين بض تصرحاته الدالة على نفى الالتزام بأى وصف بالنسبة الصوفى 
وبين الجانب البندى ‏ تراه يصرح بعد ذلك ه-اشرة بأن هذا الصوفى نفسه 
يسبح الله ويابم ذكره ء بننا عقله وبدنه فى خضوع واسةسلام لجبروت الله كما 
كان فى حالة اليدء 2. ولا ضخفى أن ذلك يشير إلى أهي-ة تفسير الصوفية لأية 
الميثاق فى فوم مبدأ التوحيد و فدكرة الفناء فى التصوف الإسلاى . 

أما فما يمس النقطة الثانية : وهى تجاوز الزمان واللكان - إن الصو فية 
أشاروا إليبا إثارات عديدة ؛ ولمكن ليس من الصحيح أنهم كلهم استنتجوا من 
ذلك قدم الروح وعدم مخاوقيتبا . حتى هؤلاء الذين ذهيوا إلى قدم الروح 
الإنسانية نبهوا إلى حقيقة هامة وهىأن مصطاح ٠‏ القدم» لابصاح أن ينسب إلى 
الله النى هو فوق كل مصطاح أو مقولة . وقد يستّند هؤلاء فى هذا إلى الآيات 
القرآنية التى برد فيرأ لفظ قدم [ما وصفا لثىء ثافه أو ثىء مذموم ؛ ولم برد 
مطلقا منسوا إلى الله جل جلاله 19. 

ومن نصائح سبل بن عبد الله التسترى لبءض تلامذته وصرنديه أن يسكونوا 
فق أ قا 1ن لد لفق ادا الدهر » ولايتصد .ذلك إلا أن يضعالمرء نفسه ليرى 
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واءظط قد م رد 6 سدوره بوسف/)» وصذا لاطلال وسدورءه عن 6 وصفأ لأعر حنون. 


كيف وهب الوجود حين كان لادرى ما الوجود؛ وألا يغرق قى أحداث الوفت 
قأنعا معرفة الاسياب القرسمة . 

ولاجدال فى أن معظى الفيوقية أذاروا إل سونية ق الوجوة أو المعوو 
لايمكن انطياق المصطلحات المنطقية عليها ما فى ذلك الزمان والمكان دون أن 
يخاطوا ميتافزيقيا بين هذه المرتبة والوجود الإلهى . ويوضح الجنيد هذا أثم 
إيضاح فى رسالة الفناء . ولا يسع المقام لعرض النصوص الكاملة اإدالة على 
هذه النقطة » ويكفى أن نخيل القارىء على هذا الرسالة المنشورة مع هذه 
الدراسة . 

ومبها يكن من أمر فإن #ربة #اوز الزمان والمكان - ولو مر الناحية 
النسبية - يرف بها الإسلام رسميا فى قصة إسراء اأرسول الكريم ومعراجه . 
وفى قصة ملكة سبأ حيث عرض من عنده عام من الكتاب أن بأنى بعرشبا 
لسلمان قبل أن يرتد إلى سلمان طرفه . ( قرآن سورة القل م8 ؛ وم ): لمنفا 
ورود كامة « قبل » فى الاية . مع مناقضته الظاهرة لفكرة تجاوز الزمان [نما 
اقتضته ضرورة هأمة » وهى أن هذا أبعد نقطة كر ن للعقل أن يعمهأ ٠‏ بدليل أن 
المقطع الاخير من الاءة يشبد لتحقق ذلك فعلا . 

وفى ضوء ذلك كن أن يفبم قول الحلاج ‏ مع ما فيه من تناقضظاهرى - 
واصفا الوجود المدى بأنه كان «١‏ قمل القبل » 

وما ساف بين لنا أن تجاوز الزمان والمكان ليست مقةصورا فقط على كل 
نظم التصوف المندى » م يزعم ذلك بعض الباحثين . 

ونحن لا نجد إشارة صرعة إلى لقاء فكرى حول هذه النقطة بين المصدر 
المندى وانحيط الإسلامى قبل الطجور ف الكو مله و4 أن 4 ه/ ٠١‏ 


أو اا١9621_م).‏ 
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أما الهجويرى فإنه يشير إلى لقاء بدنه وبين سيج هندى « ادعى معر فةواسمة 
بالقرآن وتفسيره » ويتاخص نقد الحجويرى لهذا السيج المندى فى فشل هذا 
السيج فى أن يز بين الازلى والمحدث ؛ أى أنه تخلط ماهو [لمى بما هو إنسانى 
أن أن النقد منصب على مذهب الوحدة المندى «بووزمهه31 وسئرى أن ييز بسن 
عا شو إلى نيا هو لش يفك 0 اليين :الل وضع الذفة. نق. ‏ تطريقة فى 
الترحيد » وبعبارة الجنيد , إفراد القدحم من الحدث (", وقد أساء بروفسور 
زيئر فوم الجنيد فى هذه النقطة فاختاق نظرية لا تصمد للاقد الدقيق . 

ولا نريد بذلك أن ننفى نفيا قطعيا وجود لقاءات فكرية بين الهنود 
وصوفية الإسلام » وللكننا نريد أن نوضح أنه فى القرن الثالث الهجرى ‏ وهو 
وقت نضوج التصوف ف الميط الإسلامى - سجلت أقوال صوفية كثيرة قد 
وض انا داعية ويك ف ووه أو وحدة المصدر » مع أن مءظلم هذه 
الا'قوال تعكس حالات شعررية أكثر مما تعكس مذاهب فلسفية ؛ وقد أوضحنا 
فى حث لنا أن هناك قضايا كثيرة مشتركة بين التصوف والفلسفة » وأن الدراسة 
الجادة بحب أن تنحو سبيل المقارنة بين هذه القضاءا لاعلى أساس الاخذ. 
والاستعارة فقطه » بل على أسس كديرة ليست أقل احتهالا من هذا الا ساس . 
بل إن بعض هذه الدراسة قد تكشف عن أن بعض القضانا الفلسفية [نما كانت 
صوفية الآصل » وبالرغم من ذلك فاابحث العلمى يفرض عليسا أن نفرق بين 
الاثنين . ولاضرب لذلك مثالا: 

عندما يول الصوفى « إن الوقت غير حقيقى » فهو لا بريد أن يق-ول 
أكثر من أن المالات النفسية التى تعروه تجعله لا يحس بالوقت » ومن ثم فى 


نطاق ذعوره ونفسه بردو له ااوقت غير حقيق . فالعيارة إذن ترجة لتجربة . 


(١1)انظر‏ ص 779 . 


سا و6"# عبن 


فإذا قال الفيلسرف هذه العبارة فرو يآو لبا بناء على تأمل عق أداه إلى مثل تلك 
اللتيجة. فلا يكنى فقط أن نقول أمما كان الاسبق فى التعبير » بل يحب أن يضاف 
إلى ذلك سؤالنا ألا توجد أبة فروق ؟ وإذا كان الجراب بالإيجاب فا هى”م 
تلاك الفروق ؟. 

ولا نكر أن بابا قد فتح على مصراعيه لهو لاء المخطئين من الصوفية الذين 
أزاقوا ووقنه داك انلكا لاك ووو لكدط اد الكتاب السنيينالمعروفين بتشددهم 
نحو الصوفية » أن الحالة النفسية التى «١‏ لا يرى الإنسان فيبا غير الله » هى ظاهرة 
مألوفة , لها ما يناظرها لدى هؤلاء الذين قد :مره أحداث خطديرة أو مشاهد 
رائعة لاقبل لهم بتحملها . ولقدد مز ابن تيمية 7 عحصافة تامة بين تلك الهالة 
النفسية التى لا تقاوم وبين الإعلان الفلسفى ه بألا موجود إلا الله » وأن الخااق 
ليس إلا انلوق . 

هذا يرى اينتيمية أن أقوال الصالحين مثل ١‏ لا أرى غير الله » ... بجب أن 

نفهم منها معنى مقب ولاء كأن يمنى ذلك أنه لايرى ربا أو غالقا سوى الله والكنت_ا 
نلاحظ أنه لا يوجد مقياس للصلاح فى هذا السياق إلا التجر بةالشخصية الصادقة 
البريئة » ومع ذلك فإشارة ان #بمية كافية فى ضرورة التفرةة بين حالة نفسمة 
غلابة » وبين تنظم عقلى مقصود يمكن وضفه رأ( فى كنا لضن:. 

وجيب الجنيد عل أ <د أصد قائه الذى شكا إليه صعربة فهم اسان فم تماق 
بتلك الحالة النفسية فيقسول ه وأنى لكبءام ذلك وليس يعلمه إلا أهله ولا 
بده سواهم » ومأ زال الصديق يشكو وعورة المسلك فيصرح قائلاء قد أغربت 


على عققلى وزدت من الى . فادن من فهمى » . وما نزال الجنيد ‏ رغم حليلا:»ه 


)١(‏ فتاوى /5/ة؟؟. 


#74 سه 


وتفسيراته » مصرا على أن السبيل الوحيد لإدراك مثل هذه الحالات هو التحقق 
بها أ عارسها كتهرية لذ قريها كاطر ره 

وبالرغم من أنأقوال الصوفية الآرائل من أمئالالبسطاى والجنيدوالتسترى 
وذى النون والخراز تضمنت #ريبا كل أدول فسكرة الفناءفى تركيز وإيحازءفإنه 
كتب لهذا المذهب أن يلقى تطويرا شاملا ووسل إلى تضجحه الفلسفى على بد عحمى 
الدين بن عرب الماوق سنة م > ه.ع؟م. 
ابن عرنى والفناء: - 

يقسم ابن عرب الفناء إلى سبع درجات أو ماحل بدأها هكذا : 

. الفنداء عن المعصية أو الذنب‎ ) ١ 

؟ ) الفناء عن أفمال الاق با فى ذلك أفعال الصوفى نفسه . وذلك بإنكار 
نسيتها الاصلية إلى الإنسان » باعتيار أن الفضل أولا وآخرالله . وكعادة ان 
عرنى فى استعمال بعض المبارات الماهرة » يصف هذا النوع من الفناء أنه ابتلاع 
هنين الضدن : 

« معتزلى بلا قلب ٠‏ وأشعرى بلا كشيف » "١‏ وقد رأنا أن هن النوعين 
إنها سمتان إلى الجانب الاخلاقى . 

م ) الفناء ع نالصفات انخلوقة:وشرح أبنعرى لمذه المرحلة لا يتقيد بالناحية 
الفاسفية . ولهذا فهو وسوى بين الرائى وموضوع الرؤٌ ية»ءحيث لا يمكن فى نظره 
الييز بين الخالق والخلوق . فالرائى لا رى إلا بالبصر» والخااق [نسان هذا 
اضر فكأ نه هانرأى اناا سوق الذااقب لآن الراق شافة التديو اسطة” ننه 


نفسيكه ٠ه‏ 


)١(‏ فتوحات /5/7 اع 
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4 ) الفناء عن الذات . وأم نقطة نلاحظبا فى هذه المرحلة لدى ابن عرنى 
إثارته إلى أنه ليس من الضرورى فى مل ذلك النوع من الفناء أن يرى الإنسان 
الله ققد سكشف له عالم [خر من عوامل الوجود ما يجاوز حدود الزمانذوالمكان 
ورمما كان ذلك أصرح إكارة ف التصوق الم نوعدوة سودورة عنعن الزمان 
لكان هين التسول علذله لاو لكا عل 16 عال. رأ ذييا فينا سيق أن 
الأيترى:ذ كن أن التهرية قد عاو دوه الزفان والكان 6 وأن تصني لاحد 
مردديه تقول ١‏ لا تسكونوا أبناء الدهر وكونوا أناء الآزل , . 

ه ) الفناء عن الكون كله . 

5 ) الفناء بالله عنا سوى الله . 

وقد يبدو أن هذا النوع السادس شبيه كل لكيه باللوع الخامس محيث 
صعب الكميز بينهما » ولكن ابن عرلى يوضح مار ر التخالف أ يل : 

عندما يغيب الإنسان عن كل ما سوى الله برؤية الله وحده عفبو إما أن.رى 
الله فى شئونه أو أنعاله أى وآثار صفاته » وإما أن براه فىإطلاقه واستقلالذاته 
فإذا رأى الله فى دونه ولا تغيب يد الله عن العالم لحئلة ‏ فلا يمكن أن 
يقال إنه فى ماما عما سوى الله , لانه فى الواقع يرى. الصفات الإيحابية وآثارها 
الحتدية » مما يشير إلى العلاقة الوثقى بين الله والعالم؛ و هذا بدا من الضرورى لدى 
أبن عرلى أن يذ كر النوع السابع . 

6 الفناء عن صفات الله ومتعاقاتها . و.ةول ابن عربى إن هذا محدث 
إذا شوهد نفس ظرور ااعالم بالنسية الذات الإلحية » أى من وجبة نظر «المطلق» 
خلال العين الثابتة بناء على مذهب ابن عرفب الغمور . ولا نجاوز الحقيقة إذا 


قلنأ إن مثل هذه المكاشفة لا تعى قَّ جماتها سدور ى .قد للمينة عأء * اعالم بالنسمة 


)١(‏ وبوحد ما كن لذارك فى ااتصوف امندى » وفى وض اقوال الك الى 


لد 94 لت 


للإله ؛ فإن هذا يتساوق مع مذهب ابن عربى . وليس من الته.يم المخل أننقول 
إن اللورفيق الاعيررن اننا قالطا ءاش هيوق إعداةاقاوف 1 وإغراق فى التوع . 
الخامس . وهذا التشقيق والام:ان إنها م دن طرق الاعتاد على التفسرقة بين 
صفة الذات وصفة الفعل . وصفة الذات يشار إليها فى قوله #عالى « قل هو الله 
أحد » وصفة الفعل هى الناحية الإيحابية التى أوجدد اله يما ال.الم » وما يزال 
حتفظأ بواسطتها بصلته المباءرة الدائمة مخلقه . وهذه التفرقة أشار إليها وأوضحما 
قبل ابن عربى سهل ن عبد الله التسترى فى كثير من أف) واله » خاصة فى 
رسالة الدووف.:. غين أن من تعلرقات اربق غرين القددة قولهى إن قناء الفنامغ 
ليس نوعا مستقلا من الفناء يا يزعم بعض الكتاب » بل هو الفناء نفسه عندما 
كون الفانى مطلعاً أو شاعراً يفنائه )1١‏ 
مناقشة الآصل الهندى لنظربة الفنساء 

فنا صوق أوكة] أن تقدوفه لي 5 النذا عل #لناتسوا يدر ممية وتفن 
الجا 8 الاخلاقى » والجانب التفسى » والجانب الفاسق ل لتسوفرا مها أن 
الجانب الاخلاقى ليس إلا تطورأ طبيعياً اروح الزهد رالثالية الصوفية فى 
الإسلام » كا رأينا أن الجانب النفسى له ما يطابقه خارج الإسلام وإن لم يبلغ 
ذلك حد التوحيد بينها . وإن أثم نقطة خرجنا بها مما سبق هى أن أية ا ولةلتتبع 
مصدر لنظرءة الفناء والوصول به إلى #قافة معينة مصيرها الفثل المتمى»وذلك 
لآن تلك الحاولة تتجاهل الحقيئّة التى نيه علا صوفية كثيرون؛وهى أن مصطاح 
الفناء نفسه نسمى الات جوانءه متنوعة ونواحيه متعددة . 

ولقد حاو ل عض الاحدين أن يدعوا نظر يهم فى التأثير الفيدانى (الحندى) 


سسسب ا 


)١(‏ فتوحات /؟7/9ا اع 


غ14 د 


على التصوف الإسلاى فى نظرية الفناء على بد أبى يزيد البسطاى . وقد ذكر 
الأستاذ زيئر نصوصاً هندية حاول مقارنتها مثيلاتم! فى الإسلام » 5 اعتمد 
على بعش الملاحظات التى #ؤيد فى زعمه هذه النظرية , ومن أهماانقاط الى أثارها 
الاستاذ زيثر التوافق بين اللفظ العربى , خدعة » الذى استع-له الصوةء._-ة فى 
وصف العالم واللفظ الآوبانشادى ١‏ مايا , والكلمة ه خ-دع » وخدعة » ترد فى 
كناف القذاه اسيك يرقف ناقنن اللمناذ ارمركي أدلة لادان زر و اعرد اهن 
هذا الصدد عا لا يقبل مزيدا من حيث [ثءاب أص_الة اللفظ الهربى ووروهده فى 
القرآن واسدته إلى الله جل جلا له ( سورة المقرة ( ٠‏ 
وود عا اللاستاء ذأريرى ١و‏ مال مستقل 60 عض اانقاط. الخاصة القول 
المنسوب إل أنى 3 ١‏ سبحا فى © © ةو له 2 5 ذأك : 3 م م ااال عنأقشة قبمة 
لأصل ١‏ أبى على السندى » الذى يقال إنه كان أستاذ أبى يزيد الروحىء وما إذا 
كان هنديا أو غير همندى » وقد ذكر الاستاذ أربرى من الاحتهالاتما لا بعل 
اليأاحث يقطع 7-1" 
ولقد اعتمد كارادى فو عويو/؟ و ودجو ف رفضه نظر بة الاصل الْندى 

لقنا عل ولاق نظونا تين : اوها أن المكتات المسايين ١‏ اله دوف 
ظرور ذلك الميدأ 20 ١‏ تسكن لديمم معر ذه كاقمة الفاسفة المنتدبة كوم هن 
فبم الأرفانا (؟) . وثانيهما أن هناك فرقا جوهريا بين فكرة البوذيين 

)١(‏ 1962 ,1 أهعم ,52397 آمل .5 .ل .0 .5 .8 وترحد نصلة له ذه المقالة 
بعاوان بسطامانا (0.28-37 ) وطفتددة]1]15 

و8 الس الوق أده الككية ل اللانقك االواذى. موالالانض [رطناك أ الماك نان الشروة أى 
الطب 22 مراك اردان الأو تن وهذا ااعطاع الديك ون وذئ ادل وادكنا الحده 
6 الفيدا ذا معيرأ عن الاعاد وراها 83 واد نأنا 1 أو جاه ع3 عاوز التطلع والألم والازت 
وكفات ا الكووان ارك لقو هنا لذ دالت ميان ارق واف وف لقان يبلن 
السؤال عما هذا كان ااواصل المطور سي با أو يمون بنير جواب . 


سد ا حى علا ده 


عن الفناء بت وهى فكزة مستقلة تقاما عن فك ة الاالوهدة وهو ةمه افد 
الارتباط بفكرة تناسخ الا'رواح ‏ وبين الفناء الصوفى فى الإسلام » حيث 
تمثل فكرة الإله الهور الهام » على حين أنه ليس هناك ما ييتصل فى قلِ-ل أو 
كثير بفسكرة التناسخ . 

وبالرغم من بعض اوجاهة الى يتمتع بها تدايل كارادى فو ف!:-ا نلاحظ 
أنه كغيره من الباحثين واقع تحت تأثير الفكرة الماحة بضرورة تلدس أص-ل 
اي كل كرو التضوفيب روداو ارد لهذ واي ان معدن هيدا 
المذهب بحب أن يلامس ف المسيحية . وهو يعان أن فناء الإرادة الشخصية فى 
إرادة الله أو قبل إرادة الله تمثل فكرة مركزية فى التصوف المسوعى () 

وتسكفى صراجءة القرآن مراجعة عابرة فى ددش هذا الرأى 2 . 

كا نلاحظ أيضا أن كارادى ذو عده؟ وط ودروى لى يصب تماما حين ادعى 
بغير تحفظ أن تصور الفناء إنما يتصل بالجانب الا“خلاقى ؛ وليس بالجانب 
الميتافزيقى فى قليل أو كثير ؛ فإن هذا تعميم #اوز للحقيقة لاأن العنصصر 
الميتافزيقى لا يمكن أن بححد فى نظر ية الفناء سواء كان ذلك فيها يمس تطوره 
١ق‏ انسشيرة ولب ع 

لقد تينى بءض الباحثين موقفاً أكثر حيطة حينما أعلنوا أن الدليلعل الاصل 
البندى لبذه النظرية غير كاف ؛ ومن هزلاء المستشرق الإنجليزىالراحل نيكلسون 
الذى أدرك بذكائه بعض الجوانب الرئيسية :اك النظرية » والسكنه أضاف 


إلى ذلك أن الأالوث المشكل من هذه الجوانب بطايق الثالوث المسيحى لللراحل 


)00 52 .م ,2 ,8,1 
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الصوفية » وهكنا رأى أن التحول الاخلاقى يقابل حب-اة التطبر فى المسيحية 
111 1176ه11182ز 

7 التركيز العقلى ( أو الجانب النفسى ) يقابل حياة الإشر اق أو ايسورو 
6 هه وأن توقف الفسكر ١‏ لوأ ع أماء الا لوهية يق بل حيأةالمشأ هده 
6000111 010 

ولقد آن تنا أن نعرض أوجه الخلاف الرئيسمة بين الفناء فى أعلى مراحله 
ون الئرهأ أ انه نا اجا( دى تمن 8 إلى أى ول تصل الا“حكام المعممةفى التضامل 
والتعمية ٠.‏ ويمكن تاخيص نقط الخلاف الجوهر ية فيما يل : 

١‏ ل الفناء فى أبلغ مراحله » يا يعرضه التصوف الإسلاى ليس مشروعا 
الخلادآص هن الام المحبأة 4 فالمسمرضص 0-6 رعم أنه 0 وأضح أص_در لالم 
1 ترأه البوذية 69 بر حب 4 الصوفمة ويتحولونه رضأ 5 لا" نه من أله 5 أهل 
كل حب وعبادة ٠.‏ وإجابة ذى النوذالمصرى عن الطلب الذى وجمه إليه بعض 
الناس بشأن الدعاء له بالشفاء صر بحةه فى هذأ الاب 37 إذ يشول دو النونابذا 
الحاكل: 07 ؟ أن أدعو ١‏ الله لك أن يزيل عنك النعم 3 اعلم 5 أخى أن الملة 
بحزلة يأنس بها أهل الصفاء والهمم فى الحياة »ومن لم يعد البلاد نعمة فليس من 
الحكاء .(؟) ومعنى هذا أنه ليس ابذه النظرية فى التصوفى الإسلامى ع-لاقة 
بعجلة الميلاد الجديد التى #نترض أن تضع ااترفانا نهاية اما . 
أن عد له أ اسه ككل » همأ مصدر صكو ني 7 رؤاته » بل إنه الله دائما ذو 

() .18.م.1© :61.م 5182272[ 01 8155115 
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69 حاية / . أدعع ومابءدها : 


311 همه 


الاطائف الخفية التى لا تتوقف عن النشاط والفاعلية ؛ نما نرى فى الجانب 
البندى أن الاهر اختلف اها 0 وأ أءة_-ل اذى تحوى المتااضين | شدها را 
والنر فانأ 1258 :521115313 وين 5 النهأ 3 سدوى عقلنا تحن )١(‏ 
العالم الخارجى فى نظر الصوق المسلم بالرغم ول 0ه عابر وغير دائم , 

يءتبر ج ديرأ بالاءتبار والتامل الوجدانى لآنه صنع الله الذى أتقن كل ىه 
ولقد رأبنا كيف أشار البسطامى صراحة إلى هذه النقطة ء:_د ما عرض فكرة 
الاسماء الالحية الاربءة ‏ الاول والاخر والظاهر والباطن - واستيلاءها على 
الصوفى حيث قال : إن الذين وقمرا تحت تأثير الاسم « الظاهر .. حتى فنوا فيه 
عميلون حت إلى 0 ف عائب ودر أله لديم صم ره و 5 ولا م ذلك أن 
يصف الصو المسلم 5 بصف القرآن هذا العام بالخداع أو الا غهر اعد أو نالوق 
الخ .. هذه الأوصاف الى تقال من شأنه ما دام ذلك لا يصل إلى حسد [نسكار 
وجوده ورفضه جملة عل أنه عرد خيال 1 3 خدعة كبرى من خدع غيانا 
وجبانا 3 

أما ف الجاب المندى دن نه-لم أ النرؤأ ا ( هصق تدك ( لدست زوعأ م 
الوجود المطلق وراء هذا ااءالم الحدد , لانه لا توجد لها وظائف ( أى كونية. ؛ 
فليست عاا الهيا > وليس هذا العالم الخارجى فى نظر المذهب اأديوذى عالا 
ال « بل اذه عالم صئعته أطم_اعنا وحماقائنا » 9 . وعلى هذا التو تأسس 
رفض البوذيين الحاسملاءالم يجميع أنحائه . ويب ألا ننسى أن الصفات الإيحابية 
الى خلعت على الثرفانا ذات أصل متأخر ؛ وتظبر مثل تلك الصفات قط عندما 

)1١(‏ 409 .م .عذاء" 250 بطعذؤ5ة ,2 ,[50؟ رىقا02؟ ,601161 رعطتال 


(؟) شعرانى / طيقات /55/1 . 
)2 0 ,39 .زم ,.مه10ع165 يع معدرءودظ 15 ,تاقلط 2000 ,3دم) ,1 
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تذكر مسألة بوذا كتجسيد شخصى للثرفانا . وهذا بالطبع لم يتم إلا بمعل بوذا 
موضوعا للعواطف الد ينية الى تطورت مؤخراً 2 . 

؛ - فى نظرية الفناء فى التصوف الإسلامى يمكننا أن ترى بوضوح ترا بطاما 
وتأليفاً بين الحب والتوكل والذكر » تعبيراً عن وجود ع روة وثق بين العيد 
وربه» مبلية على تعارف سابق ثم بين,ها » سواء كان ذلك عن طريق الميشاق ما 
لشرحه بعض الصوفية . أو عن طر يق الهداية الحالية كا يشرحه صوفية آخظرون. 
وهذه العلاقة التتى بحس مما الصوفى هى الى تمنحه الثدّة والثيات » و 0 تارقف 
قدمة الصو الروحية نفسها ٠.‏ ونحن لا نرى للعراطف مكانا فى الجانب الهندى, 
لآن الرغيات والمشاعر تعتبر فى نظر النظام الهندى من 0 كاسن | لا لننا روك 
وآلامه . كا لا يوجد أى عنصر إلحى ء الابم إلا فى مراحل متأخرة حين دخل 
عنصر المب فى التصوف الإوذى على بد بعض المتأخرين الذين ميزوا تمييزا حاسما 
بين الاجاهات الثلاثة : الممر فة أو جنانا وموم ء والحب ما 0 1الأقطط )» 
وَالواو لك إى العمل كاوها سيد 

ه- فى شرح الصوفية لتجربة الفناء يحرص معظمهم على تأكيد القييز 
بين الخااق واللخلوق » بين العيد والرب » اللبم إلا فى الحالات الشاذة المغالية 
حيث نسيطر حالة نفسية قاهرة على صاحب التجربة » أو تتكون هناك 
نظرية مسيقة لوحدة الوجود » 5 ترى ذلك فى١١-راحل‏ الاخيرة من هذه 
النظرية فى الإسلام. وقد رأينا أن نقد الهجويرى للسيج الحندى كان يسبب فشله 
فى القميز بين الخغالق والخلوق » واضطراب فكره فما يتعلق بتلك المسألة » 
ونحن واثقوت من أنه لوكان هذا الخاط نقيجة لغلية نفسمة أو حالة شعورية 
قأهرة » لخفت حدة نقد الهجويرى » فإنَ من المءلوم أن الصوفية يجحيزون فىحالة 
السكر والغيبوبة ما لا بيزون فى حالة الصحو والحضور . 


(1) .3 .2 ,1129828 220 2222002 ,531162 لط 11 


وعم ل 


ولكن الثقة. وض 3 الاعتدان أن الس اع يداع عق اتطدو به فامدفة 
.2 ش بح اخ شا عن بخدر يي اسفي فى 
خلاصة التأمل والتركيزالذهنى المتصل 1١‏ . 


كتساب الفئاء للجئيسد 
قام الاستاذ الدكتور على عبد القادر إبان :وليه إدارة المركر الإسلامى 
بدن بتحقيق وترجمة كتاب الفناء لاج ردء أو لا فى بجلة الإسلام الربع سئوية' . 
وتنا اذاه القط و اسان ب الجنيد » ولعدم مهي الفرصة الكاملة لانتفاع 
الحقق انتفاعاً ناما مقا اتويات الالرفووكر سعط ارط أن التحقيق. لد 
الذى قدمه الاستاذ الدكتور عبد القادر ,<تساج إلى بعش التصحيح الضرورى » 
؟ أنه لوحل أرضا أن الترجمة فى كثير من الآحيان لا تاتزم < دود أانص 
لير جم . 
ولقد ترجم كتاب اافناء أيضا بروفسور(' زينر فى كتابه التصوف الهندى 
والإسلاى ٠‏ ددمل نادج11 ستاه]ة لصه نود لتدن سنة .٠5و(‏ ملحق 
رقم ١‏ ص ١4‏ ؟ - 70 . وللكنه لووظ أرضا أن ترججمة إل عون ف وما ره 


0 د كمير يفكر نه الا 4 واأعميقة عن التصوف المندى » ممأ جع ل كاوه 


(1) وبالرغم من ذلك فنحن لا نستبمد كية أى وجود لأير هندى فى الراحل امتطورة لهذه 
النظرية ما يتضح مثلا من م لفات ابن عر لى . ولذلك نرى أن الجائب الملسنى ذه النظرية 
الذى اكشمل بائياً ووصل إلى غاية النضج قبل اتهاء الفرن السابع الحجرى هو الميدان الذى 
ممكن أن تلاحظ يه بءعض هله الآثار ؛ على أن تقارن النصوص مقار نة تفصراية ٠‏ 

() 0018:1619 1و1و1 يوايه سنة عو وو١‏ 
( ويقع النص المربى ص 8لا 8م ) ع ثم ضمنها كتابه «حياة وشخصية وكتابات النيد» 
5 .21 ,طط3© .230دنل-لهة ]0 كمعد !11:1 0صه 9ا1أهدهق2ءم ,عأئما عط 

1 .701 ,5 ,0ك 

(م) “ل صطعه/ .) 11١‏ 


ع وهل! سه 


عاضةة لوذه الفتكرة السقة عسات التصوق الاتللا :نوق أما كن كتيزةفن 
الترجمة يبعد المترجم عما يؤديه النص العربى تماما» مما جعل هذا الياحث يذهب 
فىأستءا طانه الحديدة إلى حد لانو بده فمه أقوال اليك ف لغسما الاصلية ٠‏ وجب 
أن نعترف بالجود الضخم الذى بذله المثرجم فى محاولة #غبمهذا اانص فى ظروف 
تعتير قأسية حتى بالنسمة للدارس العربى . 
ْ من كل مأسبق بدا من الضرورى إعادة نحقيق ونرجة ذلك النص اذام .ولقد 
كان ابر بون أرايهوان. أريوى" اوناك عن ب ' الذئ معدت رإخرافة عل 
دراستى للدكتوراهفضل الس.ق فىاقثر احفكر إعادة نحقيق ذلك النص» والو اقع 
أنه بدأ فعلا ترججة النص » بل أنمهاها وعرطرا على » فقدمت بعض الافتراحات 
التى أخذ ممعظهبا » وأصر أن يكون لى نصيب إيجانى فى هذا العمل من حيث 
التحقيق والترجمة » وأن يذكر اسمى إلى جانب اسمه عند النشر. ثم حالت ظروف 
الاستاذ اورف المرضءة دون مام المشرو ع ظ فرأى أن أنفرد ذلك ٠‏ فعكفت 
عل الدراسة ورأيت أن أقدم لهذا اأنص بدرأسةوآافية لمذهب الفناء فى التصوف 
حتى تتضح تلك المشكلة على قدر مامنح الإنسان من طاقة وما أعطى من وقت . 
وفما بل بعض اللملاحظات التىخر جت مما من هذه الدراسة هذه الرسالة الهامة . 
ْ النقاط الرئيسية الى تضوئتها رسالة الفناء للجنيد )١(‏ 
يمكن حصر النقاط بصفة عامة مرتية ترتنبا منطقيا حسب ورودها فى الرسالة 
بد لور لخداو رهقت لمن ب وزدره رفن للميدييا نيعا للك امسر راء 
على فضل الله وعطائه » وهذا الفضل وه ذا العطاء يتمثل فى قدرة الجنيد على 
تخلصه من نو ازع نفسه . وليس هذا الفضل هو أن الله منح نفسه لأجنيد 5 يفبم 
)١(‏ انظر اانص فى اللحق اخاص نااقسم الاسلاتئى . وقد نرت الدراسة بالإجايرية 


فى حوايات كلية دار الملوم » ونسرت أيضا فى فصل بعمنوان ؛ 
( 1969 ,2255م .اأصلآا 60[مني) ) 23ة"1 01 ع لماءع10 [أنك عط 


إهلا د 


بروقعدور زياس : 

؟ - فى مراحل الفناء اللآو لى قد يحد الإنسان متمة روحية سامية » وبرغم 
سمو ذلك الشعور فإنه يدل على قصراهءة فىطر يق الله لانه بدل على أنه مايزال 
الإنسان دوافع اارغبة وإرضاء اانفس والوفاء حظبا. ولهذا كانت الرغبة 
الشخصية من أخطر الاشياء على الإنسار# فى هذا الصدد كا يقول الجنيد 
واف ا عير الاقام ف 

م - يداو الانس ان من لب التجربة حين تنمحى أسنزارة الشخصيبة - 
وبالطع بطريق الآ ولى كل رغياته ونوازعه كفرد - ومن م فلا يسود فى 
حاجة إلى إثارة وجد أو طرب لآانه أضحى فى مشاهدة دائمة بكيانه . و يلخص 
الجنيد هاءه التجربة فى عبارة جامعة حين ,ول «كان الام فى إبدائه كالم 
بزل فى ابتدائه » . 

يسجل السراج قولا عاثلا والكينه بخص الالوه.ة » ومؤداه ١‏ إن الله كان 
وهر الآن على ماعليه كان» مثسيرا إلى امكان فبم هذا على طر يقتين : [حداهما 
مقمولة واللاخرى ممرفوطة . والظاهر أنه يعنى بالمرفوضة تلك التى :دل على 
عدم تغيير الإله نفسه جل جلاله ٠.‏ وأما المقبولة فهى تلك الى ندل على عسدم 
تخير الإله جل جلاله ؛ ونئرى أن قول الجنيد لارقل عمقا عن اقول الذى له 
لين اج 4 إلا إن الجنيك: قن ل الاشكال باجم بالفناء مفضلا إباه على الطرق 
الأاخرى ولو من الناحمة السمكولوجية . 

4 - التميز الكامل فى الوجود الفعل الشخصى الخ_لائق ؟ذرات مستقلة 
تحعبوى كدانا القاضى توق وصور اك العلاتق كيماو م اده سا نه أن 
كموجودات بالنسية له تعالى . وببدو أن الجنيسد بالنسبة لآية الميشاق (س-ورة 
الاأعراف (070١‏ ) اسلب الخاوقات فى هذا اليوم 3 شعور مستقل بذواتهم » 
حتى إنه ليجءل إجابة الخاوقات عن السؤال الإلى «ألست برب [- جابة لله عنهم 


ب لاهلا سمه 


وهذا الموقف مخالف موقف كل من ذى النون المصرى وسبل النسترى » حيث 
تدو الحلوقات فى نظرهما كذ وات شاعرة بوجودها المستقل ومدركة لغيرها 
فى الوقت نفسه. 
ولعل الجنيد يرى أن الخلوقات دعيت فى ذاك اليوم الشهد بوحدانية الله ؛ 

ولا يتم ذلك فى نظره إلا بتحقيق الوحدة فعلا » وذلك بانمحساء كل ماسوى 
الاألوهية . على أن ذا النون والةسترى بريان أن الخلوقات إنما دعيت اشم د 
بربوبية الله والربوبية تقتضى بحكم الاثتقاق وجود المربوب ملاآنها م نالإضادات 
وليس المربوب سوى الخاوق ذى الشخصية التيزة المتفردة . وطذا يفبم من 
كلام كل من النسترى وذى الثون أن لآية الليثاق صدى حيا مطبوعا فى ذا كرتمما 
لدرجة أن ذا النون قال إن الخطاب الإلمى مازال ,تردد صداه فى أذنه؛ كما قال 
القسيرى إنه عرف تلاما.ته فى ذأك اليوم وعرف من يفتح له على ,يديه . 

ولقد ذهب بعش الباحثين إلى أن الجنيد نما يشرح الاية القرآنية فى ض-وء 
المذهب الافلاطون الحدث القائل بسبق وجود النفس أو أزليتباء كا'فكار فى 
العقل الإلحى . وبعضهم يقتبس من تاسوعات أفلوطين ما يظنونه مطابقا لفسكرة 
الاتسيدك:: 

ولكننا بد أن من الصعب أن نصف مرتبة الوجود هذه فى ذلكاليوم فى رأى 
الجنمد بأنها مرئية وجود أفكار يجردة »كا يقتضى بذلك المذهب الافلاطوق. 
ل م ا ل د 
ينسب إلى الإله باعتياره مصدرمءلا باعتبار أنه المرصوف بهء وتلك نقطة دقيقة 
ولاشك:: 


كول الجنميد 2 فلا هو الوجود الريان والادراك الإلهى الى لا المخى إلاله 


سا “اول - 


عز وجل » ولذلك قلنا : إنه إذا كان واجدا للعيد يجرى عليه ماده من حيث 
يشاء بصفته المتعالية التى لا شارك فيبا » كان ذلك الوجود أتم الوجود وأمضاه 
لاعالة » وهو أولى و أغاب, أحق بالناية والقبر وىةالاستيلاء علىما ببدوعليه. 
فليس هذا الوجود إذن برد أفكار ؛ وإنما هو وجود كائنات غيبت عن 
إنيتها » لانها فى الواقع لى توجد أما أنانيتبا الددة بالارتياط بالبدن والببوط 
إلى عالمى الابتلاء ؛ وتحن نصرف النظر عما يؤدى إليه مثل هذا المذهب من سبق 
وجود الارواح على الاجسام بغية عدم تشتيت الذهن وتشعب اابحث . والمهع 
أن نلاحظ أن هذا الوجود على غموضه وخفائه وصعوية التعبير عنه » هو وجود 
وهب من الله » وتوقف يقاؤه واستمراره على فضل الله » الذى اذا ثاء أوقفه 
أو أزاله. فهو إذن ليس نوعا م:الفوض تتةضيه الطبيعة. الإابية ولاتمالك لودفعاء 
كا توحى ذلك بءض المذاهب الفاسفية. 
202٠©‏ «شير الجند إلى أصعب أقطة فى التصوف عءوما » والاس_لاى خاصة 
وهى تتعلق بكيفية تولى الله لشئُرن خاقه بصفة عامة » وثٌ-دُون أصفما نه بصفةه 
عا ضسة . 
ويبدو أن الجنيد روافق كلا من اليسطاى والتسترى فى جل هذ ١‏ النقاط 
الإيجابى الإلبى فى مجال الصذات الإلبية , التتى وضع لبا التصوف فى [<دى 
فتراته مصطام , اأرداء » . ونرى أن ابن عربى يتبتى نفس الفكرة على طريقته 
الخاصة فيعرفى «١‏ بأنه » الرداء «الظبور بالصفات الأاابية » . وليس هنا ال 
المحث التفصيل عن مدى ما تؤدى [امه هذه الفكرة من احتجاب الله بالخلق 
كا يرى ذلك ابن عرنى ؛ أو عدم احتجابه بثىء مطلةا كمايرى ال#سترى » ولكن 
الهم هو أن نرى أن هذه المشكلة الدقيقة تعرض ابا الجنيد واختار فى حلماطر يتا 


غير طريق وحدة الوجود أو و ح_دة الأصدر تدوتهه]3 : «دوتمطاصوط وذلك 


4ق" لم 


باستعهال مصطلحات يقبلها الإسلام لسعتها » وورودها , مثل ألفاظ ١‏ اللطاف 
والبداية والتأييد » وهر يعتمد على الآساس الإسلاى العام » وهو أن كل ثىء 
يرجع فى الحقيقة إلى الله , إليه يرجع الآمر كله. فاعبده وتوكل عليه . ويسوق 
الجنيد كدلمل على تولى الله أمور بعض أصفيائه ذلك الحديث الاروى عن رسول 
الله صلى الله عايه وسلم وفيه : قال الله عر وجل : ٠‏ لا يزال عبدى يتقرب إلى 
بالنوافل حتى أحبه » فإذا أحريته كنت سمعه الذى يسيع به» وبصره الذى يبصر 
به الخ . ويقساءل الجنيد إثر ذلك قائلا : فإذا كان سمعه الدى يسع به وبصره 
الذى بمصر به » فسكيف تصف ذلك بكيفيته أو تحده يحد تعلسة ؟ و يضيف إلى 
ذلك قوله . « ولو ادعى ذلك مدع لأبطل فى دعواه ءلانا لانءلم ذلك كاثنا بجبة 
فق الجبات تعلم أو تحرف » وإنها معنى ذلك أنه ليده وبوفقه ومرديه ويث-هده 
ما شاء كيف شاء باصابة الصواب وموافقة الوق . وذلك فعل الله عر وجل فيه 
ومواهبه له» منسوية إليه لا إلى الواجد ابا » لآنبا لم تكن عنه ولا منهولا به » 
وإنها كانت واقعة عليه من غيره » وههى لغيره أولى وبه أحرى » 

+ - يؤدى مذهب الجنيد إلى هذه الفسكرة : لا أحد ستطرم مشساهدة الله 
فى صفاته العليا وأعمائه الحسنى عل الوجه التام سوى الله جل جلاله . 

والجنيد لا بجحاوز ذلك إلى الذات الإطية يا .ذهب إلى ذلك البسهااىواين عرنى 


- من أدق النقاط التى تثيرها رسالة الجنيد فى الفناء فى #طورها المتدرج أن 
التجربة ليست سابية فى كل جوانيباءففيها تتكشف الصوفى صفاته الحقيقية » وهذا 
الانكشاف ذاته هد إلى » وهنا يواجه الصوف بالمكر الإلهى أو الابتلاء؛ 
لان الصوفى إذا ركن إلى صفات ذاته وإرضاء نوازعه مبها سمت . فقد شغل 


نفسه بنفسه وأ قطع ذلك عن الخلوص إلى الله . وه__ذأ الوضع شناقض ماما 


حه 8ن 


الموقف الثالى الحندى الذى ينتهى إلى أبعد أغوار التفس » وإلى إكار كل 
الخصائص المنزةللشخصية باعتبار وجودها أثرا | من آثار الوهم والطعوالخداع. 
وما لا شلك فيه أن فكرة الجنيد فى روز مرْجمة الصفات الإنسانية الكامنة 
قِ يي القرة عن نفسيا » وحتمية ظوردها ونثبرها نقييجقرئلا حتكالء با جنيع والتمامل 
بع الإفزام. .هذه الفكرة تلقى تأيدا 7 امه الأخلاقرالاجماع موعت 
عيفإجتخلفة عن التطور النفى والغطقق ١ ٠‏ 2 010 08 


اال بتر 
الهدر 


شاع الجدل حول مسألة القدر وحرية الإنسان قدمما وحديئا » ولم تكن 
الآمة الإسلامية بدعا بين الهم فى أن ينبع فيا هذا الجدل بصورة صارخة . ولم 
تتعد الاراء التى سجلت حول هذه النقطة الاحتهالات العقلية الممكنة التى تكرح 
فى مثل تلك المسألة . وقد يسكون قصر الاتساه فى ذلك عل ااهين رئسمين 
تبسيطا لفبم تلك المشكلة » بل رمما كان تبسيطا مخضلا . ولكننا نؤثر أن نقول 
إن الابجاهين متناقضان وها رئسمان . وما عداها لامخرج عن كونه تعد يلا 
أو تقييداً لاحد هذين الاتجاهين : الإتجاه القائ لحر بة الإنسانامطلقة » وقدرته 
على خلق وكسب أفعاله . والاتجاه المضاد الذنى سلب الإنسان كل حرية 
واختيار وقدرة. وقد اصطلح على تسميةالاتجاه الآول بانجاه القدرية »م اصطلح 
على إطلاق لفظ الجر ومنه النسبة , الجبربة » على الاتيجاه الثانى . 

وعذننا كني المقالآت أن ساألة القدو لسغل :هعمد بن غالن ارقن 
فى عصر إسلاى متقدم ٠‏ وقد قتل معبد هم ابن الاشعت على بد الحجساج بعل 
سئة ١م‏ هم . 

وقد رظن أن ظهور مسألة القدر على بد معيد تمنى تأبيد معيد للقدر الإلهى 
مع أن الامر على ااعكس من ذلك تماما » فهو يرفض القدر وينفيه : ومن أقواله 
اللشبورة ١‏ لا قدر والامر أنف ومن ثم شاع إدى الباحثين أن القدرية فرقة 
تثيت قدرة الإنسان وتنق قدر الله . ونرى أن تعريف القدرية على هذا النحو 


غير دقمق » فهناك من الخصوص ماءؤيد كر ة تبللئر 0م1111 فى أن (فظ القّدرية 


سا لاه لد 


أطلق عل فثة أكثرت الحديث حول القدر نفيا أو إثياتا » من غير أن ندغو 
با'ضروره إلى إثيات حر ية الإنسان وقدرته على خلق أفعاله” : وقد وجدت 
أثناء الدراسة نصوصا تعزو إلى القدرية آراء يغهم منبا الجبر ال#ض » ونصوصا 
أخرى تدرو [ليها القوال الاخفان اضن» ول ينض وده اللسوعن:« القدنة 
مم الذين بقولون لافدرة2"ء و.قصد هذا النص إلى [ظبار مايؤدى إليه ذأى هذه 
الفرقة فى حرية الانسان وقدرته من نفى قدرة الله . 

ولسكن ما يثير الاهتهام هو ماسجله أحد علماء المسلبين الآوائل من أرن. 
أناسا من القدرية يرون كل شىء منسوبا إلى الله ه وقال قوم من القدرية ليس لنا 
وإلينا ثىء » إنما نن كالاب » وأضافرا الاشياء كلرا إليه » وقال قوم : ليس 
ل افيه نا" الاغباء كرا | اننا متحن: امورب بو اميه و الاندات كا إليننا 
وفينا9! ويءلمق هذا العالم على ذلك بقوله : فد استغنوا عن الله . والذى سير 
أكثر من هذا قول الباحث : فا بين هاتين المقالتين مةالة القدرية : أى أن مقالة 
القدرية الدقيقة فى نظر هذا الباحث تتوسط المقالتين الاوليين , [<. داهما الى 
تثبت عز الإنسان وجيره , وأخراهها الى ثبت قدرته واختياره . ولاتمل 
هذا إلا أن يقال إن من القدرية من رأى رأيا متوسطا بين الجبر المطلق » أو بين 
الام اننا كيرا انها ىمرف وود #امارى خو ررقت عل انيل هو . 
أشاعرة وما نريدءة . فاذا أضفنا إلى هذا النص نصوصا أخرى مثل القصة 


المنسوية إلى الإمام على اتضحت الصورة أ كثر . لقد روى أنه فى منصرفه أفضل 


117, قارن ,7001501080108 0صة 5111 عع"1 ,)أه7؟ لإلاعدامعأادم1ة‎ )١( 
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امهم ل 


صين قام إليه أحد اتباعه وسأله . أخر نا عن سيرنا إلى الشام أكان بقضاء 
وق در 0 فقال على كرم أللّه وجم-ه : والذى فأن المية ا الإسنوية 6 ها هرط:-ا 
واد ولاعلونا تلعة إلا قضاء وقدر , وال الرجل ٠:‏ عل ألله أحذسب عناى 4 
فالعوق الاجر قى ع فقا لول اها الشيخ عظم الله لم الاجر فى صدبرك وأتم 
سائرون 52006 د تشكوانوا قَْ ذىء من خالا قم مكر هن ولا [أهامضطرين 5 قال 
الرجل : وكيف ذاك والقضاء والقدر سأقانا وعنها كان مسمير نأ وال الإمام : 

أعلاك نظن قضاء واجما وقدرأ ما 6 ولوكان ذإاك لبطل الثواب والءعقاب 
وستقط الوعد الوعءد 4 53 كانت تأنى لاة كذنتب ولا مده ين 34 ولاكان 
امحسن بشراب الإاحسان أولى من الممىء » ولا الممىء بءتوبة الذنب أولى من 
لسن . تلك مقالة من الشماط-ين وعمدهة الأوثان و ... هي قدر دة هذه الامة 
وتحوسها"' . 

وبعهعرف الاظر عن مدى وثاقة سمي أأنص إلى قأئله الإمام 6 فإن مأ همنا 
فى هذه النقطة هو أن نين أن اسم القدرية م دكن ون الفعسوزة فق اغيط 
الخرط الإسلاى هؤلاء الذين نادوا بمدرة الإنسان وححر سه ٠.‏ و لك رأينا قَْ 
النص الاول أنه قد نسب [إليم الجير » ؟اترى الآن فى هذا النص الذى ينسسب 
ليم مع القول بالجير 7 «ودى | لمه هون نتاحج 6 المح قَْ هذا النص محاولة عقامة 
لفوم معى 13 الوقضاء وكلة القدر با سرج ما عن الحتمية والازوم 1 ع 
التسليم بأن ما تم من عمل كان مقدرا وأمرا مقضياء إلا أن الإنسان فيه لم 
يكن برأ ولا مكرهاً عل ذوع الفمل 6 حءث كان أمامه إمكاء.اأات كثيرة 
وكسأوية ف الدرجة هن روث وول التحوق . 


ومع أننا رأينا الآن أن القدرية لم تسكن فرقة متميزة تنادى بحرية الإنسان 


ه١‎ » المنية لآين ان تين 7 1 م عن د. النشان. : نشأة الفسكر 1ه‎ )١( 


وقدرته » وأن الجبر والقبر يمكن أن ,يكون رأى بعض هذه الفرقة »فاها قد 
اشتهرت فى التارربخ الإسلاى بأما الداعية إلى قدرة الإنسان واستطاعتهوحر يته 
واستقلاله عن قدرة الله وإرادته؛ إدرا كا مذبا بأن ذلك شرط أساءى مقبول لفهم 
حكمة التكاليف وتحمل المسدولية . 

ولا جدال فى أن هناك تضوصا كثيزة تفن إلى رأى يعن الالستدارية فى 
الحرية والقدرة الإنسانية » غير أنه يلاحظ أن بعض الباحثين لم يتنيسه إلى نقطة 
هامة لابد وأن تضاى إلى مثل هذا الرأى » وهى فسكرة استقسلال الإرادة 
الإنسانية والاختمار الانسان وال#درة الادمية استقلالا تاما عن الله » فاذا 
وضعنا نصب أعيلنا هذه النقطة ؛ أمكننا أن نفب المبررات التى تشرح تلك المقاومة 
العنيفة الى واجبتا آراء تلاك الفرقة الخاصة من القدرية . 

وتسجل بءض المراجع مناقشة ممتعة للإمام على مع بعض أفراد القدرية 
المنادين بالحرية والقدرة المستقلة تماما عن الله » وتتضمن تلاك المناقشة نقاطا 
رائعة حقا تصيب مواطن الش.مة فى تصميم . وهذه النقاط تشير إلى مايل : 

بدء الخلق كأ شاء الله أو كا شاء الإنسان . 

؟ ‏ بعث الإنسان ا شاء الله أو كا يشاء الإنسان . 

سب ل مكانة مشيئة العبد من مثشيئة الله : أهى معما » أم دونما » أم فوقبا . 

- دعاء الإنسان ربه فى كشف البلاء وجلب السراء دايل الافتقار 
واللديتنا : 

ويمسكن أن نستخاص من الماقششة أن هذا القدرى قد اهتدى يبدى الإمام ؛ 
وافتتع يآرائه حتى قال للامام ه قد عقلت » . والواقع أن افتتاح المناقشة لايدل 
على أن السائل ينتمى إلى هذه الفرقة . لأانه يسأل الإمام عن الة.در » والإمام 


نتصحه بالإحجام ع0 الخوض قُْ هذه المشكلة افون ف عبارة الإمام حر حميرىي 


ل[ هلدلا 58 


لاتمفض فيه . . ولكن نباية النص دل على أن الرجل من القدزية بالممنى الشمائع 
لدى الاحثين » وهو ما عدل الدفاع عن استقلال الانسان فى حرته وقدرته ؛ 
لان الامام يقول عقب اقتناع الرجل ه لو وجدت رجلا من أهل القد رلاخذت 
بعنقه ولا أزال أضربه حتى أ كسر علنقه » فإنهم موود هذه الامة 17 , وكا صرفنا 
النظر عن مدى صحة القصة السابقة من حيث نسبتها إلى الامام » فإنتا تفن 
نفس السييل هناء وإن كنا لغيل إلى توثيق هذه القصة دون القصة السابقة , 
و لاط أن الإمام فى هذه القصة لم ستءمل مصطلح القدرية بلقال: أهل القدر 
وهو اسةممال غروب » لآن المعنى القريب لهذا الإطلاق هو أنهسم هؤلاء الذين 
عنهون القدن» لهو اكد لفق ذكروة القند ولأ أضعرا امه 
ولا نستبعد أن ي-كون ضبط الدكامة « القدر » | بضم القافى وفتح الفساء ] . 
جمع قدرة » عل اعتيار نسية قدرة خاضة ,كل انسان ومسةقلة تماما عن قدرة 
لله . وهذا يلتق مع تعريف مهل الآسترى ليءض فرق القدرية بأنهم الذين 
قو لون لأ قلووء أن لاندوةتواضة 1 عي بزائر الآفوال والاعال يل 
قدر كثيرة بعدد أفراد الإنسان. 

وأيا ما كان الامر فقد غايت فكرة الهرية الإنسانية ااطلقة والقدرة 
المستقلة على القدرية»حتى ظن بعض الباحثين أنها فرقة واحدة ذاتهذهب واحد. 
ويمسكن أن نصرح باطمئنان بأن هناك أسيابا تارخية سياسية واجتماعية ‏ 
ساهمت بطر بق فعال فى ظرور ذلك الرأى المدافع عن حرية الإنسان وقدرته 
تبريرا لتسكامفه وتحرراً ستوليته . فقد داع الانحراف والاستخفاف بالجرائم 
وتعلل المذنبون فى ذلك بالقدر كم فوم فى قصة الإمام على الآولى » فرؤى أن 


(1) الاسفرابينى /التبصير فى الدين/8ه 


ع ١"8م‏ لدب 


.يدافع عن شرعية التكاليف بننى القدر » وكان على رأس القائلين ,ذا النفى 
مديدين خالد الجهنى » حيث ظن أن القدر سالب للاختيار ٠.‏ وتبرى تمن أن 
هذا انحراف فكرى خطير . لان هناك فرةا بين الايمان بالقدر وبين الاحتجاج 
به . ونحن نعلم أن الخليفة عير بن الخطاب عزر السارق بعد إقامة حد السرقة 
عله لاحتجاجه بالقدر . 

وسترى فيا بلى مندراسة أن نسبة كل الاعمال إلى الانسان لم تفلحفما يزعم 
المتتكلمون فى أن تصون نسية العدل إلى الله .يا سنرى أن معظم الفرق الكلاةية 
قد أخفن فى حل تلك المشكلة نظراً لانحراف المنهج ولروح الجدل ااعتبم . 

ويلاحظ من الناحمة |١‏ تار مخية أن البصرة كانت امهد الذى شاعت فيه مشكاة 
القدر , ومنها ظبر أعظم الرواة من القدريين. وقد غزت البصرة أحداث جسام 
وجدت أفعال خطيرة من الخلفاء » أثارت فى ااناس النظر العقل فى كل هي ذه 
الظواهر»فاعترض على فكرةالجبر التىأيدها الخلفاء الامو يونتحقيا لاهدافهم 
السياسية ؛ إذ أن مضمون فكرة الجير بوى” بأن الخلافة الآموية نفسها قدر 
وقضاء يأب التسلم به والخضوع له » وهو مايسر هؤلاء . 

وينفى بءض الماحثين ف-كرة اتصال القدرية الداعين إلى الحرية بمصمادر 
أجنبة : بوره ف ذلك إلى أن أعداء - نفسه لم رموه مذه التهمة ء ”ا 
لايوجد بآثار معبد ما بيت 00 اجن أو مسيحى كصيئة خاصة 
كا أنه لم بت اتصاله بيرحنا الدمشقى 

وبالرغم من ذلك فانه قد ألفت ارما ثل العديد: فى اأرد على القدرية١‏ أعدما 
أعلام 2 1 مكاته فى عالنا الإسلاى . على أن الثقة بصحة نسبة هذه الرسائل 
إل اهيا | لست فوق أى تساؤل. ومن هؤلاء الاعلام الذين يذ كر 3 
ردوا على القدرية ؛ عمر بن عبد العزيز الخليفة » الومسن المصرى الزاهد المشبوور 


ل ا 


زيد بن على زين العايدن » الشعى » الزهرى » جعفر الصادق » أبو حنيفة » سبل 
ان عبد الله التمترى: + أرز لمن 0 وغيرثم وغير ثم كثير . عل نا لانعدم 
أمثلة صارخة للاضطباد الفكرى تضاف إلى الامثلة الى رأشاها إبان الدولة 
العباسية خصوصا فيا بمس مشكلة القرآن وكلام الله . وتذ كر كتب التاريخ أن 
عيد الله بن مروان ‏ الخليفة الآاموى ‏ قدافى بدماء القدرية أى بإباحة 
قتليم» ولايعجزنا تبين الدافع إلى هذا المسلك الذى يتمثل فى الدفاع عن الحك مها 
كان الدُن 

وغنى عن البيان أن من أسياب تفاقم الخلافى حو [القضاء والقدر وعلاقته) 
حرية الإنسان وقدرته الخاط وعدم 7تحد؛ بدالممطاحات المستعملة » م أن القرآن 
الكرم بتضمنه لأيات كثيرة يمكن استخلالها اتأبيد أى من الرأيين المتهارضين 
خصوصا إذا لم ينظر إلى تلك الآبات ككل متصل فى ضوء أ اءادىء الإسلامية 
العامة » وفى ضوء الروح الاصيلة لهذا الدين الحنيف . 

وهذا نرى علما شاعنا كالامام على فى تحدثه عن القدر بدأ بذ كر ه_ 
المبادىء التى لاينكرها ملم » بل لابتكردا أى منصف من حيت تصويرها للواقع 
خصوصا فم بس بدء النشأة ؛ وعدم تدخل مشيئّة الإنسان وهذا الكلام يعير 
عنه عمر الخيام حين يقول : 

لبست ثوب العيش لم أسؤشر وحرت فيه بين شتى الفسكر 

وقد تابع الإمام الشافعى النقاط الرئيسية التى وردت فى مناقشة الإمام على 
وسجلبا فى شعر رقيق يةول فيه : 

ما شت كان وإن لم أثأ وما كت إن م تشأ لم .يكن 

خلقت العياد عل ما علمت فَفى 5 حرق الف بوالمدن 


على ذا مننت وهذا خذلت وهذا أعنت وذا لم تمن 


م ل 


قوذ سفيينة .هونا شد وهذا قبيح وهذا حمن!" 

المعتزلة والقدرية : يذكر لنا البغدادى ( أبو منصور عبد القاهر بن طاهر 
صاحب الفرق) أن المعتزلة افترقت إلى امنتين وعشرين فرقة؛ عشرون منها قدرية 
حضة . ومن أمم الاصول التى ذكرها البغدادى هذه الفرق الى أطاق عايها أسم 
دفاور مواق انب وختنا وذانا بل ؟ أن اشمفال عن خااق: لكات 
الناس ولا اشىء من أعمال الحيوانات . وقد زعموا أن الناس ثم الذين ,درون 
أكساءهم » وأنه ليس لله عر وجل فى أكسابهم ولافى أعمال سائر الحيوانات 
صنع ولاتقدير « ويضيف البغدادى إلى ذلك وله » ولاأجل هذا القول سماهم 
المسلهم-ون قدرية'"' . 

ويكذب البغدادى رواية الكمى ‏ وهو معتزلى ‏ عن المعتزلة أنهم يرون «أن 
العباد يفعلون أعبالحم بالقدر الذى خلقم! التهسبحانه وتعالى فهم» و يعلقالبغدادى 
على ذلك بقوله إن المعتزلة زعموا أن الله م خاق أفعال العياد وهى أعراض عند 
ون "عدف الاعراض (), 

ونلاحظ نحن أن فى رواية الكعى عن المعتزلة - بصرف الاظر عن مدى 
كدتها ‏ مأ شبد لرأينا الذى عرضتاه سابتقا من|<تمال قراءة لفظ د القدرية » يضم 
القاف وفتحالفاء إشارة إلى هو لاء الذن بدافءون عن وجود قدر إنسانية بإزاء 
هؤلاء الذين ينادون بقدرة واحدةءإذا أطلقت فبم منها أنها قدرة الله جل جلاله. 
على أن يسكون اللفظ يفتح القاف بالنسبة هؤلاء الذن اتخذوا القدر تعلة وتبريرا 
لأعمال الإنسان وزلاته . أو هؤلاء الذن رفضوه كحركة مضادة للحركة السابقة 

)١(‏ نفس المرجم/8> 


(؟) الفرق/4؛ ه 
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وبالرغم من كل هذه الاحتهالات فإن من المهم أن نهل أن لفظ ١‏ القسدرية , لم 
نقصر أستءهاله فى المحيط الاسلاى علىذرقة م5مدزة تنادى حرية الانسان وقدرته 
كا هو شائع:وما زالت فكرة نيللينوحمل ثقلا وتلقى تأبيدا من نصوص ماتزال 
تتكاثر . 

وأياماكان الامى فإن من الصحيح أن نقول إن العتزلة على وج سه العموم 
أعانو قدرة الإنسان المستقلة الحرة . وقد عابوا على الججرية مذهيهم المتطرف م 
عابوا على أهل السنة من أشا عرة وغيرهم اقول تعلق ١‏ كناب العلا ب ذا فعيت 
إلى أنه إذا كان خالقا اظل العيد أوكذيه لكان ظالما كاذياءرهذا تحال عل الله جل 
جلاله . ونلاحظ تهافت رأى اليغدادى بنفس درجة تهافت رأى المتزلة كا مثله 
إلى حد ما أبو المذيل العلافى . فالبغدادى مثلا يقول فى إجابته عن الاءتراض 
السايق ١‏ اننا لانقول إن الكاذب والظالم من خلق الكذب وااظل ولكا نقول:: 
أن الظالم من قام بهااظلم» والكاذب من قام به الكذب لا من فعله, وهذا كلام 
لايسلم به عاقل . ولوكان لدى اابغدادى بعض اليقظة الفكرية لادرك أن 
صفات الظلم والكذب [نما تحددها قوانين معيارية صيغت فى نطاق هذه الحياة 
تاظلما لهاءوهى قوانين مازمة من هومكلف. فإذا خرج الفعلعن هذا النطاق امتنع 
وصفه؛ لان الوصف منح فى حدرد وظروف مقئنة معينة. ومثل ذلك اليروالشر 
وكابا ألفاظ لاتخرج فى مداولا عن نطاق النسبية . ومع ذلك فأى عاقل يقول 
إن الظالم من ظبر عليه الظلم أو قام به لا من فمل الظلم ؟ يكاد هذا القول 
يساوى بالضبط قولنا إن ااظالم هو المظلوم » لآن قيام الظلم بالشخص مثل 
وقوعه عليه من حبث كون الفرد فى الخالتين سابيا . ولكنه الجدل العقم الذى 
أدى لل هذه السخافات الفسكر بة . وتبدو روح هذا الجدل العقم على أشدها 
فما ينسب إلى العلاف هذا من قوله بأن أهل الآخرةمضطر ون إلى ما يكون منهم 


ح "م سه 


لافرق فى ذلك بين أهل الجنة وأهل الدار ؛ فتمتع أهل الجنة بأنواع النعيم 
قسرى » وأقوال أهل الندار اضطرارية » إلى آخر هذه الافكار الى لاتقدم 
شيئًا » بل تؤخر فى الحياة الاسلامية . والاغرب من ذلك أن بواصل البغدادى 
السير وراء العلاف ويءترض عليه ثم ي#رر احكتساب أهل الآخرة لاعمالهم 
وأنهم مأمورون بالشكر على نءمه» ولا يسكونون مأمو رين بصلاة أو زكاة ولا 
كو نون منيمين عل المعاصى. وكأن التكاليف فى ذهن البغدادى تقتصر عل الصلاة 
والركاة والابتءاد عن المعاصى ١؟‏ فيرفع ذلك عن أهل الاخرة لانها ليست دار 
كليف » ومع ذلك فبو يصرح بأنهم مأمورو ن بالشكر » ولا ندرى كيف هبر 
هؤلاء عن شكرم لله » أيقولون : تمن شا كرون أم ماذا ؟ أمور كثيرة تحرف 
التفكين قفرا لآنه اول أن ضر عن مكيب لا مرجع للإنسان فيه إلا التقل » 


وفك ذا البإحثون قضية « واصل ابن عطاء » شيش المعستزلة الآول ومدى 
اتفاق آرائه مع القدرية . وقد أنسكر باحثون ٠‏ قدرية » واصل . ولككتنا نميل 
إلى الرأى الذى يويد" إثيات قدرية واصل نظرا لما قدم من نصوص وافية 
بهذا الغرض » ونظرا لنصوص عثرنا عليي! » ويمكن أن يضم إلى التصوص 
الأؤيدة ماورد يك-تاب الفرق ''' بين الفرق لأءنمدادى | ص مه ] فما نتصل بواضل 
وعمرو بن عبيد حيث و أظبرا بدعتها فى المأزلة بين المأزلتين » وضما [ليبا دعوة 


الناس إلى قول القدرية على رأى معيد الجبنى » فقال اناس يوممّذ لواصل[نه مع 


.١ ؟_.‎ » ١ ٠ 6 / ارجم فى هذه النقطة إلى الفرق‎ )١( 
و<يذا لوضدت‎ ١ < (؟) الأستاذ الد كتور على النشار فى كتابه نشأة الفكر الإسلاائى‎ 
. هرو اانصوص إلى مشيلاتبأ‎ 


(0) ط موععدرده - ١و١(‏ القاعرة). 
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كفره قدرى . وجرى الثل بذلك فى كل كافر قدرى » . 
وبالرغم من أن المراجع تذكر أن ل+جءفر بن د الصادق رسالة للرد على 

القدرية » فإن بعضبا يذ كر أن 0 قد بوافق 57 واصل بن عطاء فى ألة-در » 
وإنكان لايوافقه فى رأيه فى ا نزلة بين المأزلتين . واانص الوارد لعبارة الإمام 
جعفر يدل على أن الإمام فرق بين نوعين من الفءل أحدهما الفعسل الإرادى 
والآخر الفمل الاضطرارى ؛ .ةول النص : سل عن القدر فكان من كلامه  :‏ 
ما استطعت أن تلوم العبد عليه فبو فعءله » ومالم تستطع فيو فل الله ؛ يقول 7" 
الله للعبد : لم كفرت ؟ ولا يقول : لم مضت ؟ . 

وإذا أغفلنا النقاط التفصيلية التى يختلف عاءها المءتزلة فما بينهم فإن من 

الممسكن القول بأنهم دعاة قدرة العيد الحرة التى تتمكن من خلق أفعالهاء وأن هذه 
الققدرة تصلح لاضدين كالطاعة والمعصية. وأن القسلم بهذه المبادىء شرط مقو لية 
التكاليف وحمل المسدولة ؛ وإل هذا الحد لانعتقد أن المعتزلة قد جانيوا 
الصواب كثيرا , اللبم إلا فى شططوم العقسلى » و[غراقهم المنطقى الذى أعماهم فى 
بعض الاحيان فاتخذو الأآلوهية وصفاتما ميدانا لتطبيقه » ظنا منهم أنهم بذلك 
ينزهونها عن العيب » ولم يدركوا أنهم ذلك نالوا من الأالوهة فى مقامات 
كثيرة ليس هنا موضع تفصيلها . إن خطأ المعتزلة يبدو جسيما حين يظبر الفصل 
الام ببن قدرة الله وإرادته » وقدرة أأعيد وإرادته . وأعتقد أن المعيز لة 
لابتكرون أن فى وسع كك الله انعط ندر لغيه بو قتا ويلا أن إفاء: 
وآن الاساب الكونية - وهى من صدع الله تتدخل فتحد من إرادة الإنسان 
وقدرته » وأن هناك رباطابين الإنسان وخالقه أناكان دين هذا الإنسان ومذهيه 
وحالته » وإن خفيت حقيقة ذلك الرباط علينا » فإننا لانتتبه له إلا حين تستسلم 
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وإذا كنا قد رأ ينا فما سبق هذا الاتجاه الذى يؤيد حرية الإنسان وقدرته 
المطلقة » فسنرى الآن اتجاها مضادا هو تاه , الجبرية , أو المجيرة . ويرى 
بعض الباحثين أن هذه الطائمة نوعان : جرة غالية تنكر فل الإنسان وقدرته 
مائيا وتتصوره كريشة معلقة فى مبب الرباحءولا تفرق بين ماهو اختيارى من 
الافمال » وججيرة معتدلة تثبث الإنسان قدرةءو لكنها تسلب هذه القدرة التأثير 
النبائى فى الفعل ويعدير الهم بن صفوان توفى (18ه) زعما لغلاة الجيرة 
حيث يقول : إن الانسان ليس يقدر على فعل ولا بوصف بالاستطاعة » و[تما 
هو بور فى أفعاله لاقدرة له ولا إرادة ولا اختيار » و[نما خاق الله الاؤسال 
فعا عب فاكاق قبا اخاذات ؟1 .قال أقرت الفتجرة وسرى الماع 

وهذا رأى صرع ف الجبر المطلق >علنا نسل بأن الجهم كان جبريا متطرفا » 
وتزداد مقتنا 5 عندما نجد أن من قواعد الجبم أن الافمال تنسب إلى 
الإنسان يجازا . ولمكن بءض الباحثين من العرب امحدثين ينبنسا بحق إلى نص 
>تفظ ره كتاب الاشهورق د مقالات الإسلاميين » ربا كان أكثر دقة فى عرضه 
لرأى الجهم ؛ وفيه يقول الاشعرىإن الجرم كان يرى أن لافعل لاحد علىالمقية 
إلا لله وحده نو | لآفها ل تاس للناس مجحازا ولكن الانسان يختلف عن الجمادات 
وذلك لأآن الله « خلق للاسمان قوة بها يفعل مابريد . وخلق له اذتبارا 
انفرد ده الانسان دون غيره من الكاثنات , . 

ويعاق الاستاذ الدكتور النشار على ذلك بقوله إن «الجهم جبرى ولا شك ؛ 
ويقرر أن الله هو الفاءل على الحقيقة » ولكنه يرى أن فى هذا الجسسير بءعض 
الاختيار ؛ وذلك فى نظر الدكتور النشار يقربه إلى حد مامن المذهب اا-كسى 
للاشاعرة . ونلاحظ نحن صعوبة إمكان فهم راى أى الجهم الاخير كما عرضه 


الاشمرى : وقد داك فول 3 مأ مر جم الضم مير فَْ قوله ,2 يفعل مأبر بد هه فإن 
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' كان مرجده لفظ الجلالة » فالمءنى أن الله تخلق للعيد قوة يفعل ما الل ماريد هو 
لا مار يده العيد ؛ ولو سلمنا مهذا لكانت بقية النص لامءنى لهاء [ذ يتناقض- مع 
هذا التفسير الذى فسرناه ؛ وإن كان مرجع الضمير هو الإنسان » كان المءنى أن 
هذه القوة التى خلقها الله وهذه الارادة التى منحبا الإنسان مصدر أفعال العبد ‏ 
ومن ثم فبو موجدها عا اشيةته هو لا تبعسأ أشيئة غيره . و يصعب أن يطلق 
على هذا الرأى أنه جبرى . ثم هو لايةساوق مع صدر ااأنص حيث ية-رر أن 
الافمال تنسب مجازا إلى الناس . و بدو أن الإمام الاشعرى نظر إلى رأى الجبم 
منظار أشعرى رأى فيه مايقايل الكسب لديه» و إن كنا نرى أن فكرة الكسسب 
لم تخرج الاشاعرة فى النباية من نطاق مذهب الجبر . فإذا كان الفاعل الحقينقى 
والمريد الحقيقى والمستطيع الحقيقى هو الله بالنبة تفعل عدد معين مقيد بزهن 
ومكان وطاقة كما يوحى ذلك مذهب الجبم ؛ فأن إرادة الإنسان واستطاءته 
وقدرته واختياره . ؟ 

إننا نوافق الاستاذ الدكتور النشار على أن عنصر الج_بر الواضح إدى ااجبم 
يفصل بينه وبين المعنزلة فصلا كاملا ؛ لاثن المعتزلة أعلترا كا بينا حرية الإنسان 
واستقلال قدرته» أما موقف الا ”شاعرة ؤستناقشه بعد قليل . 

الاشاعرة والاتريدية :- 

أراف الاتشعرى. أن يتوسط بين ااجبر المطلق والاختيار اللطلق » وذلك فما 
يظن بالقسام بوجود قدرة واختيار للعبدءعلى ألا يكون لا تأثير حاسم فى اد 
القول أواق كتهو عاباقيهنا لك تمدن .ها معن الااتعرف كني القعلة 
أو اكتسابه . والظاهر أن النقطة التى كانت :اح على ذهن الا 'شعرى هى فكرة 
نسمة الخلق والإبحاد. وهى نسبة بمب أن تظل فى نظره ‏ مققتصورة على الله جل 


شأنه 8 وم تك تلمدةه القول بوجود كسب للعيد ؛ وهو مقارنة ودرة العيد للفعول 
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ف الرسوده ستاو > أن جرد الإمام الا“شعرىفى النهاية قدرة الإنسان 
واختياره منكل فاعلية » ظا منه أنه بذلك يدنع شركا أويقيم تنزيها لائقايحلال 
الله وشمرل قدرته . وإذا كان الهدف ننبملا ذإن الوسيلة لله خفقة من جميع 
الإجوف فالثر آنا نشم ةل وده قءقنية الاق إل :يد مق هاه آله بإذن الل 
على مافى مفروم الاق الإلحى والخلق الإنسانى من تباين » إذ تقول أية من أباته 
مخاطية عيسى علءهالسلام: واذ تخلق من الطبن كهيدّة الطير باذنى » وعدسى يول 
لتوع وين ذخان ا من الطين كبيءة الطير بإذن الله » فانفش فيا فتكون طيرأ 
بإذن الله ء والنفخ أيضا وهو إشاءة الروح أوعبتها نسبت إلى غير الله بإذن الله . 
على أن الاشعرى -كذيره من علءاء الكلام فى معظم المسائل التى عالجوها ‏ كان 
دائما تحت تأثير القياس الخاطىء الذى يسوى فيه بين المفاهم الملسوبة لله 
والمفاهم المطلقة على الإنسان . وما امانع العمل فى أن يعد الله الإنسان وبمده 
بالطاقات والقوى والاختيار فى حدود الظروف المتاحة له » ثم يدعه ,يتصرف 
وفق ما يريدء» وهو م,ها باشر ساطاته ونفذ قدراته » لن يخرج من ملك الله 
ولن مهرب من سلطان قدرته . وأى سخافة أثقل من المقارنة بين قدرة الله 
وقدرة العبد » وهل تلزم الاقأرنة بين وجود ألله ووجود العيد ما لزم فى عقول 
هؤلاء من مقارنة القدرة بالقدرة أ الإرادة بالارادة ؟ لقد ضل أناس فيلا 
حين ظنوا أنه لا وصف بالوجود إلا الله » فوقعوا إما فى و<دة الوجود أو فى 
الحاول» وما ذلك إلا الدسوية بين المفاهيم الخصصة للأأاوهمة والمفاهم الصالحمة 
لابشرية » وان اتعدت المفاهم لفظا» وما ذلك إلا لقصور لءة::ا ‏ أأتى وضعت 
لاجلنا - عن أن تعبر عن المعانى الإهية بألفاظ خاصة غير مشتركة . 


)١(‏ ومن ينهم أسعاذ نا الدكتور تمود قاءم فى كتابه دراسات فى الفلسنة الإسلامية 
ومقدمته العامة فى :قد مدارس عام اكلم «ى امكتاب مناهج الأدلة لآءن رشد ٠‏ 


- 142 


أن الأساس الذى تبثى عليه أدلة امجبرة والاشاعرة أساس خاطىء » . وهو 
الماثلة بين فسكرة الخلق الإلبى والخاق الإنسانى » مع أن هناك فرقا جوهريا 
بين الاثنين : فالخاق الإلبى من العدم وفى غير زمان » والخاق الإنسانى ستخدم 
المادة المخلوقة لصنع ما ف أذهات دود . 

ولا نحد بدا من موافقة أستاذنا الدكتور مود قاسم على أن مذهب الاشعرى 


ممء| قمل هن مبررات وتفسيراث هو مذهب ج-نرى 
فقدرة العيد واختياره لديه ي5ُولانف النهاية إلى لاثىء » حيث يكون دورهها 
الأقارنة أو المصاحية » المترجم عنبا بعبارة « كسب ء وكاءنا نلم فىهذا مايشبه 
قول المغدادى من أن خالق الظلم وفاعله ليس ظلما » وإنما من قام به الظلم 
هو الظالم . 

ولقد كان الاستاذ الدكتور النشار على <ق عندما لمم شمبا بين آراء الجهم 
- وهو جبرى ‏ وآراء الاشعرية بناء على رواية الاشعرى فى المقالات» وإن 
كان الدكتور النشار يرى أن فى جبره بعض الاختيار» وهذا مالم ن_تطع أن 
رأه فى النص الذى ساقه م ناقشّناه سايةا . 

أما أبو منصور الماتريدى فانه رفض مبدأً المعتزلة القائل بأر_ العيد خاق 
أفعاله»وذهب إلى أن قدرة العبد حقيقة صالحة الضدن مثل الطاعة والمعصيةوأن 
الانسان مختار فى توجيه قدرته كيفما شاء . وقد نظن أننا إلى هذا الحد أمام 
رأى معتزلى » ولكن أيا منصور ما يابث أن يقول مادام الإنسان لوقا لله 
فيجب أن تسكون أفعاله كذلك مخلوقة لله.وأن للعيد كسب هذه الافعال . ونرى 


أنه لا بوجد فرق كمير بين راق الاشاعرة والمار بدبة فكل منبأ اعرف بشدرة 


5 وهأ عدهأ‎ ١١١ خصوصا فى مقدمته كنات « مناهج الادلة » س‎ )١( 


7 0 كك 


العبد واختياره؛ ولكنى) جردا هذا القدرة من اافاعلية حيث استبعدا أن بسب 
إليبا خلق الافعال اعتادا عل التاعدة القائلة بأن لا خالق إلا الله . ورمما كان 
الفرق الوحيد بينها هو أن الماتريدية كانوا أصرح فما يمس الاختيار فى توجيه 
قدرة العيد مع بقأء مم حلة التنفيذ م هى لدى الاشاعرة ٠‏ وده المثابة يمكن أن 
يقال مع أستاذنا الدكتور قاسم إن الم انريدية كانوا أقرب إلى المعتزلة من 
الاذاعرة *" ؛ وان كان أساس هذا الحسكم يختاف » فسكونالخلاف بينالماترية 
والمءتزلة خلافا لفظيا حيث يقول الماتريد ية إن العد يكسب أفعاله ؛ بينما يول 
المعتزلة إن العبد يخلق » فثار ا(_اعكلءة خلق ‏ كون هذا الخلاف لفظيا تاج 
إلى مناقشة ‏ لان المأريدية بريدون بالكسي مجرد مصاحبة قدرة العبد للفعسل 
حين يوجد » دون أن ييكون لها دخل فى [اده ء والمعتزلة يريدون بالخلق 
الاحاد المباشر عن طريق قدرة العبد الفعالة . ذالخلاف إذن خلاف جرهرى ؛ 
لاآنه لم يؤثر عن الماتريدية نسبة الإيعاد إلى قدرة المي د مطلقا . والبراهين 
الكثيرة التى ساقها الماتر يدى » والتى فندها أستاذنا الدكتور قاسم خير شاهد على 
وجبة النظر المائريدية . وهى براهين واهية ومليئّة بالمخالطة » ومن أمثلة تلك 
البراهين التى عرضرا علينا الاستاذ الدكتور قاسم ما.يتصل بعدم عل الإنسان 
بجميع أفعاله وتفاصيلبا » فلو جاز خلقه لما معهذا , لجاز أنضخاق العالم جاهل؛ 
وهذا استنتاج غريب مؤداه ما أشار اليه أستاذنا الخلط بين مفوومين متبسا ينين 
لفكرة الخلق . أما النقطة الثى تدنى الماتريدية من المعتزلة فهى التصريح بوجود 
حرية أكثر واختيار أكثر فى توجيه القدرة . ومع هذا ند أن الماتريدية لم 
يكونوا أوفياء فى النبارةلهذه الفكرةة. تشكيل مذ همهم . 


الشكلة فى نطاق الفلسفة : نتخير من فلاسفة الإسلام الذين عالجوا تلك 


0010 نفس مرجع ص ١١5‏ وما بعدهأ . 


ع لأباة ب 


المشكلة - مشكلة القضاء والقدر ‏ أا الولدبن رشد الفيلسوف العربى القرطى 
الف كلد له أن يقف مدافعا عن الفلسفة والفلاسفة.وأن ذل جمودا 06 
التوفيق بينهها وبين الدين .ولا نشك فى أن أن رشد ‏ ل مكانه من الناريخ 
ومكانته من الثقافة ‏ قد قام بالكثير من أجل البحث والتنقيب والتفكير والتأمل 
فى تلك المشكلة وهو -ك يقول أستاذنا الدكتور قاسم ٠‏ قد نهج منهجا استقرائما 
حيث استءرض الآادلة النقلية والعقلية البى تشبد لكل من الجبر والاختيا رفو جد 
أما متكائئة فى تضادها 3١‏ . » ومن المسام 7 أناءن رشدوجد التعا رض واضحا 
بين القائلين بالجير وبين القائلين الاختيار.بل إن انرشد قدلاحظ هذا التعارض 
فى الادات القرآنية ذاتها .نبا 1 شبد لالجير فى زعمه ‏ ومنها ما شبد الاختيارء 
ومنها مايجدع بينها فى آية واحدة. وقد عرض أستاذنا الدكتور قاسم نماذج من 
كل نوع من هذه الآيات القرآنية فن النوع الآول قوله تعالى ه إنا كلثى مخلةناه 
بقدر 29 ء ما أصاب من مصيءة فى الأآرض ولا فى أنفسكم إلا فى كتاب من قبل 
أن نرأما 0؟!. 

5 النوع الثانى . قوله تعالى « وما أصابم من مصيبة فم| كسبت .يديم ظ 
وأضا قوله تغالى .« لاركلف: الله نفسا إلا وسعها غلبا ما كيت وعليب-ا 
فأ كلنسة لكاو 

ومن النوع الثالث ه قل كل من عند الله فا هؤلاء القوم لايكادون يفقبون 
متنا ووقواء ال هما أضارلك من يعيئة قن التدوها أصابلك فق سيكة فن 
نفسك لك 

ولن بفسع المقام هنا اناقشة ابن رمد فى فرمه لتعارض تلك الالات 2( ذالواقع 


.2 اتات مده 


١4ه نفس أأر جع 6 وم سدها (4) البقرة/‎ )1١( 
(ه) النساء/لالا 6 م78‎ ١ القمر/ 8 4 69 الحديد/‎ 69 


سا لام ل 


أنه ليس هناك أدى تعاض و كال غاب قش إل أن الآية: الكوعة وتنا كل 
شىء خلقناه بقدر »تشير إلى المبدا" العام للخلق الااصيل الذى هر جدير بالإله 
ولا كن أن ,يتصور فى فهم هذا الخلق تنازع عليه بين موجودات غير الله .الى 
أن فكرة العاف كا نبه إنيبا الا'ستاذ الدكتور قاسم ذات مفرومين لامانع من 
إطلاق أخدهها على الإنسان . 

ولا شك أن فكرة ان رشد عن التعارض ندل على أنفومه الش_كلة ل بخرج 
عن الاطاق الكلامى» وقد تحكم فىتفكيره «اتركه علياء الكلام من معتزلة وأشاعرة 
إذ كيف يفترض أنه لو كان العيد هو الذى خلق أفعاله لكانت إرادة اللهوقدرته 
محدودتين؛من حيث عدم انطباقها على أفعال الإنسان. هذا الافتراض واهءلانه 
لا بلزم من تنفيذ مقتضيات القدرة الخلوقة والارادة الخلوقة. بناء علىقدرة وإردة 
قديمتين محدودية الآخيرتين . ومع ذلك فن الإنصاف أن تقول إن ابن رشد قد 
اهتدى إلى أقرب الحاول الكلامية إرضاء المقل» حيث صرح بأن قدرةالإنسان 
ليست قدرة مطلقة » وإما هى مقيسسدة بالا'س.اب الخارجية التى وأدعبا الله 
فى الكو 

والجا ان تسا لها الفرق الدادى وق أن اقبت تدر العنقدوة اشدوين أن 
تقية رأسيات كو لاهن م خاق ات وضاية لمق إن الافمال الختفيان.ة الى 
تتأرجح بين أمرين مكنين قد تتوقف هى الاخرى على أسباب خارجية . 

فشكلة الحد من الحرية الإنسانية مازالت قائمة » وان تحلما أرن. نستمدل 
الله الاسباب الطبيعية أو المكونية ؛ ونم نسام بأن الحرية اللطاقة بالنسبة 
للانسان بحرد خرافة لامند لهأ من لواقم ' 


وقد كان أخرى أن ركان يتمبنا إلى أن الادلة المقلية التى استند إليبا 


267 ل 


علماء الكلام تجمع كلما على خطأ كبير واضيم » من حيث محا ولاتها تطبيق أ 
مستوبات إنسانية على مقام الألوهية . ولبذا لامناص من أن نستءرض وجبة 
نظر الصوفية لنرى ما إذا كان لديهم الحل الصحيح بعد أن رأينا تخبط علساء 
الكلام . 

ولسنا ندعى أن الصوفية لم ياجأوا إلى بعض مناهج عم الكلام أو أدلته فى 
عرضن المشكلة » فإننا نرى أنهم فى الواقع - خصوصا فما يمس المراحل الا“ولى 
اناقشة هذه المسألة . اضطروا إلىاستخدام ما يشبيه أدلة المتتكلمين ولم سكن ذلك 
لا"نهم أرادوا أن يقلدوا علاء الكلام »أو لانبمو جدوا أدلةعلاء الكلام مقنمة» 
و[يما كان ذلك لانمم فى بعض الا“حيان كانوا يتناقشون مع بءض الفر قالكلامية» 
ما حملبم على استعمال نفس الا”سلحة التى يستءملها الخصم . وأهم مانود الإشارة 
إليه أن عرض الصوفية لفكرة القضاء والقسدرلم تسكن إرضاء لفضول فكرى 
أو نزعة عقلية » قدر ما كانت تعبيرا عن الصلة الروحية ا أماشرة بين الله وخلقه. 
وكا بو م أدم منز ججاء]ة دسدول4 إن الصوممة ' يبنو | قواعد منطقبة كأساس 
لمذهربهم فى القدر » ولكنهم قصروا اهنهاءهم على الجوانب الدينية العلمية » فلم 
يقعوا فى تعةيدات منطقية (0) . وابذا استطاع الصوفية أن يستخلصوا من فكرة 
القضاء والقدر ومسدولية الإنسان مبادىء روحية وأخلاقية بناءة بدلا من ترك 


6 الواقم ان ارق :وك ولى الأسعه لإ ده الفكرة فى تفرقته .ينعالمى ااذ.ب وااشمادة 
عند حديئه عن عل النّ(د. قاسم / نظرية المعرفة عند ابن رشد ) فل لم يستفئل هذه 


هله الفكرة ها ؟ 


(0) الحضارة الإسلاءية فى القرن الرابع '/؟ ,؟؟ (ت. د. أبو ريدة ) 


عند اخ /ا"#أ امه 


امهب اأصوق للقضاء والقدر : 


لابد لقيول أئ مذهب ف القدر لدى الصوفية أن يق بالمبادىء الأنية.: 


١‏ ( علم الله فى الا صل 5( عدله ق الفرع 
ب ( ساطانه قى النهابة 5 ( عدم الاستيناء عنه ؤمأ بين ذلك 


ه ) حدارة الانسان بتحمل المسمئولية ٠‏ 

وإذن فالءمل الرئيسى الذى يجب أن 7نتصب عليه جمود الباحث » هو كيفية 
الملاءمة ببن إحاطة عم الله وإرادته ونفاذ قدرته وعدله؛ وبين مسءولِيةالانسان 
وإبحابيته . والصوفية يفرقون بين الأثميئة والإرادة» فالاولى مرتة تلى العام 
وهما سران» والإرادة تسبق القدرة فى الاثر لا فى الوجود » وهما علنمان,اديان. 
ولا بوجد شىء مطلقا خارج العلم ا حيط , فكل الا“حكام الإابية وجدتبااشيئة 
وهى تقابل ه الكتاب » فى تمثيل الصوفية . ويرى هؤلاء أن هذه الا“ حكام 
عرضة للمحو والإثبات » لا من حيث ذاتيتبا » بل من حيث وسائل ”تفيسذها 
واتخاذها المكان المناسب للظبور وهذا يدع مجالا واسعا لتأ كيد فكرة الاحتهال 
وتفنيد الحتمية الصارمة . وهذا مابعنيه بعضهم من قوله عن الله عز وجل ديمحو 
الا'سيماب ويشيت الأاقدار, فيالمشيدة بتحدد القضاء » وبالقدرة ,ظبر القسدر . 
وكون المشيئة سرا يعنى أنبا أقرب شىء إلى الذات بعد العلم » وهذا ما جعل 
بعضهم يصفبا أحيانا بأنها عرش الذات )١(‏ 

وتعرى فسكرة التمييز بين المشئّة والإرادة إلى الإمام جعفر الصادق المتوى 


سنة ماه - 0 دلام ويمكننا استنياط ذلك من تسجيلات أنى حاتم الرازىالمتوف 


6 من فال بهذا البسطامى»والتسترىءوال-ي »وابن مسر ه ٠.‏ و.اأق وااقوة كا يقول ابن 


هسرة يقوم الملك. واس الحروف لاه ١‏ ؟ قارن ابن عربى /فتوحات/ ١<؟1/5ه‏ دع "> 


اف 30 


سئة بؤبموه ‏ بوم فى كتابه 29 والرينة, الذى نشره الاستاذ اله.ذانى» حيث 
يرد ذكر الوهم والتامك والمشيئٌة والإرادة مع تمان أن كل مرحلة ألطف من التى 
تاها منسوبا إلى هذا الإمام 
وفى سبيل إثبات ثمول علم الله وإرادته لكل ثىء » نبه الصوفية إلى أن 

ظراهر الوجود تأخذ سبيابا المتدرج فى التحقيق بناء على مقتضيات ذلك العام 
وتلك الإرادة.. يقول بعضهم « العلم ثم الكتاب ثم القضاء والقدر » ولايخرج 
الخلقمن القدر. والعلم الاصل لابخرج وله أخنه والكتاب (فيه) بمحو مايشاء 
وشيت »ء والقضاء هر الحم الذى شبت» والقدر إظباره فى الخلق »'') و«ضيف 
هذا الصرى إلى ذلك قرله «ه وفضل الله عز وجل بءعض عبراده على بعض من غير 
أن يكون من الءيد سيب » لكى يعرف هذا الفضل » ودعو هذا <دى يتفضل 
عليه يمسا تفضل به على غير : وإذا اعطى الله عبدا ولم ,مط آخر فليس هذا 
ظلما لانه لم يمنعه شييمًا هو له » (م) 

.ولن نت#طرق هنا إلى قضءة الخير والشر من وجمة النظر الصوفية » فلبا محلبا 
المانساى العف اق المنشقل إن كا اله وا كى رك أنتدرك آنا عن 
الآن ل .نتجاوز المرحلة الكلامية على الاقل من الناجية الشكلية »رغم أننا نعرض 
وجمة الاظر الصوفية » فاذا ما تقدمنا بالبحث خطوة أخرى قاباتنا هذه اانقطة 
الهامة » ومن المفيد أن نعرف رأى الصوفية فيا وهى : كيف تع قدرة 


الانسسان واسوطاءيه دَنْ ساطة الله وقدر نه ؟ 


.) ١961 ذك وم مدعا ( القاهرة‎ ١ا<‎ )١( 
ا*؟|١‎ / رج وبان‎ 68 
* (؟) نفس المرجم‎ 


- /10/1؟ عت 


بيد أن الكلاميين من زيدية ومعتّزلة .-. باستثناء جموءة محدودة ‏ رجحوا 
أن تسيق الاستطاءة الفءل ؛ وقد قرن اللاولون الاستطاعة بالآمر الإلهى ؛ بينما 
فم الأخرون منها قدرة الانسان على فءل الثذىء وضده ؛ وإن لم يكن ضرورنا 
أن تتطلب فملا يقع 0" . وربما رأى بعضهم أن الاستطاعة لاتعنى أكثر من 
سلامة الاعضاء أو الجوارح . ويرفض الصوفية كون الاستطاعة عيسارة عن 
سلامة الاعضاء. ويرون أنها ليست إلا قوة خاصة تقوم بالاعضاء السليمة أو 
تأتى للا“عضاء السليمة ؛ وجمع كبير من الصوفية يرى أن هذه الاستطاعة خلةها 
الله وقت العمل وليس قبله أو بعده »يأ بقول الكلاياذى”2 . والفه سل 
يتم بقدرة أو بملكة . 

ومن الكلاميين من ذهب إلى مل رأى الصوفية فى مصاحبة الاستطاعة 
للفدل » ولسكنه فسرها مساعدة الله وعرنه » وقد دعا إلى مثل هذا الرأى الحسين 
بن التجار(؟) . 

والرأى الصوف الجدير بالاهتهام حأ فيا بتصل بالإستطاعءة الانسانيية هو 
ما أبداه الصوفى السكبير سبل بن عبد الله الآسترى » الذى صرح فيه بأن هذه 
الاستطاءة تتحقق قبل الفعل ومع الفعل و بعد الفعل . ولقسد كان هذا اارأى 
طر بفا للغاية » وشاذاً بالنسية لمعاصريه.حتى إن بعضهم راجعه قائلا : كيف ذلك 


وإاأ عاتب الأنا نون فم إذا كانت قل أو 0 الفه_ل (4) و تصور وود 


"+. ؟7 وامستزلة ص‎ “7/1١ انظ آراء الزيدية فى « القالات » الأشمرى/‎ )١( 
التعرف /ه» ( نشرة اوزرق)‎ )0( 
٠ 58/١ (؟) الأشمرى/مقالات/‎ 
اعتقد السكرامية سبق الاستطاعة للفءل » والكنهم رفضوا مقارتها له انظر‎ )4( 
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استطاعة بعد الفمل ؛ لانه بعد انقضاء الفعسل يذمى كل ثىء بالنسية له . ولم 
يدرك السائل أن ١‏ سهلا » برى الوجود الانسانى سلسلة متصئة من الافمال 
وردود الافعال فى حضرةاله لايغيبءن القلى مشهده . وهكذا تصور سهل الكمال 
الانسسانى فى الاستحضار الدائم للحضرة الالهبة فى عزنعها وقدرتها. 
وقد بدور ,الذهن أن الاستطاعة التى تسبق بالفمل إنما توج د قبله ماشرة أى 
أنها حدثة العمد » ولكن وجبة نظر التسترى تخالف ذلك ماما . فيو لاير يطبا 
بقوة عضوية أو جسمية أو حركية » وما يربطبا بما يسممه ١‏ المعرفة الاصلية 
ال افير الوبويزة ورولاقك أن فى ذهن النسترى آيه الموثاق الشبيرة التى اهتم 
بها الصوفية اهتهاما بالغسأ فى نظريات الفناء والتوحيد والمعرفة . والدليل على 
أن التسرى يقصد ماود معرفة اأربوبية التى تمت فى آبة الميشاق قوله 
إثر ذلك مباشرة إذ قال « ألست بربكم قالوا بلى » . أما الى تقسع مسع الفعل » 
فيقول التسترى عنها [نها مشيئة الرب ( بتهيثة الظروف أواتية لوقوع الفعل بعد 
انتقاله فى مراحله الهم والعرمة والإرادة أل ) وأما التى بعد اافعل » فوى معرفة 
الشكر فما نحى ووفق » والتوبة ما وقع . أى تمسكن الإنسان من الانتفساع حى 
بعد وقوع العمل » إما بشكر الله على الطاعة » وإما بالاستغفار من الذنب . 

ومن الواض أن الاستطاعة السابقة الفدل وتلك التى عليه » يمسكن القو ل بأنها 
آدمية بالرغم من أصلبا الإلى » من حيث الاستداد والخاق » ولكن تلك الى 
تصاحب الفعل يعسر علينا نسيتها إلى الانسان ؛ إذهى فى الواقع تشبه أن تنكون 
فرصة حتمية متاحة أوظرفا قاهرا مواتياً . وجل هذه الاستطاءة المصاحبة 
مطابقة لمشيئّة الله يراد لات حقيقتين : أولاهما أنه لابقع الفل إلا مطابقاً 
للمشيئة والإرادة . «كل فعل وقع فلابد وأنه أريد , الثانية أن هناك فرقا بين 


نو عبن مهن الإرادة هن جاب 4 وها وس اف هن ها ليه تر ٠‏ 


ولا ب 


وقد تظبر النظرة اله-ابرة أن التفريق بين الامر والإرادة ما هو إلا وسملة 
سطحية تذ كر نا ببءض الجادلات الكلامية التىطال استماعنا إامها لدىبءض الفرق 
مدل قوم إنالله أمر ذلانا بالتقوى » ولكنه أراد منه سرأ أن يكون فاجراً . 
ولكن النظرة الدقيقة الفاحصة تمكننا من أن نضدع بدنا على ثىء ذى بال فى 
هذا الصدد . وذلك يتمثل فى تفريق الصوفية بين نوء بن من الإرادة .: 
ارادة العصمة « وارادة الذرك » . وقد يطاق على الآولى لفظ ١‏ الولاية » بفتح 
الواو »وعل الثانية ,الخذلان» و«ضريون اذلك أمثلة كثيرة. والعصمة قد تكون 
من الهم والإرادة والفعل . وهناك من الآنيياء من عصموا هما وإرادة وفعلا 
ومنهم من عهم من الفعلى واسكزه لم يعصرمن الهم » وهنم من ترك حدى ثم ونفذ 
الفعل ؛ إلى آخر الانماط البشرية الى أظبر الله بها وعليها أحكامه» والتى أباحث 
فى الوقت نفسه تحقيقة الطبيعة البشرية وتنوع ظرورها وصفاتما . ولايدعونا 
ذلك إلى إنكار أن التفرقة بين الامر والإراذة بوجبيها تثير [ث-كالات كثيرة . 
أننا نلاحظ أن الاستطاعة السابقة على الفعل والتالية له يمسكن عزوههما إلى 
الإنسان » وندرك كذلك أنها يبرران مسئولية الإنسان . فقبل الفعل لديه القوة 
المميزة الختارة التى مها يدرك واجياته و الربوية من حيث الامتثال وفعل 
الخير » وهو بعد الفعل قادر على شكر الله على ما وفق وهدى لعمل البر ء وقادر 
كذلك على الاقلاع والتوبة والندم على فرط منه من فعل ذهيم . 

أما من حيث الاستطاعة الى تقارن الفعل » فإن الأسوءة بينها وبين إرادة 
الله تقودنا إلى أن نفبم أن الفءل نفسه لا أهمية له فى حد ذاته » و[نما تتحصر 
أهميته فى الدافع إليه ونتاجه , وقد جد هذا الفيم سندا من روح الإس.لام 
ونصه ؛ فن الاحاديث النيوية « إبما الاعمال بالنيات ». 


ومن البالغة القول بأن استطاعة الانسان وقدرته فى نظر الصوفية تعدير 
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عدعة القيمة والفاعلية من حيث الحقيقة » فقد رأينا لدى أناس منهم ألما حرة 
قبل الفعل وبعده » وأن انفساحبجال الممكنات يمبرعنه باهو والإثبات من حيث 
الوسائل المتعددة . ولءل أه مابحب أن نلتبه له هو ألانفبم أن الصوفية يتخذون 
القدر تعلة للتبرب من المسدولية » أو لتبرير الادراف . صحيح أنهم قد يفبمون 
من الآشياء غاياتها وأصوطاومصادرها التى ترجع إلى الله الواهب ؛ وهذا يفسر 
قول بعضهم ١‏ قوة الله وجلاله يظبران فى فءله » وقدرة الإنسان وعزته 
يتجليان فى ادعائه امتلاك الزمن الذى لامكن أن علك , ويشير هذا الصوفى إلى 
مارسميه يعض الباحثين 27 المماصرين الشهور بالخلوقية « أو عور الخلائق 
95 1262]111) وهو موقف أخلاق عليه شعدور الاشية والقصور بين 
بدىقادر ومتعال »نتضاءل فىحضرته كل قدرةوكلخيرة . وهذا الموةف الساوى 
الروحى لا علاقة له بالموقف اعقلى الذى «تخذه الجبريون » الذي نيتكرون نظرياً 
أن يكون الإنسان اختيار أو حول » إما إظباراً لمرقف الإنسان التعس » وإما 
إحاء يعدم جدوى او لاه ٠‏ 

إن النقطة الاساسية ااتى أراد الصوفية أن يوجبوا إليها الانظار فى آرامهم 
فى القدر والاسةتطاعة هى شد الانسان الى الله والزامه اللوذ به » وضمان عدم 
استبداد الازسسان وثرده بالاعتماد على طاقته وقدرته وحدهمها , دون أن 
يبرشدهما هدى الهى ؛ ويعضدهها تا سد رياني لابؤيد الا الحق ولابرفع الا ها 
أريد به وجهه. 

والآداب الى تستنيط من هذا كثيرة » منها ما يعود عل الفرد ومنها مأ نعود 
على اجت.ع فى وطن #دد , ومنها مايعود على الإنسانية ككل ؛ خصوصا إذا 
كانت خلاصة هذا الرأى د كل قوة وكل طاقة تبيد على أعتاب قدرة الله ' 


28. 0140. هو روداف أنو‎ )١( 


ام 


وكل حربة واؤتبار ل (سءي اراذ+ ابله وهوا أو توققا ١.»‏ وهر وعم الانسان 
ن مكاأنه الصحيح 


ولان هم الصوفية الآول هو الحياة الفاضلة » وتطبيق مبادىء المعرفة 
بالادب مع الله فى خاته » فلابحوز عندم الاحتجاج بالقدر بالنسية ار تكب 
الاثم » وان المّسوا لغ.يرمم العاذير فها بدا منهم من تقصير . يقول بعضهم 
كل من دخل النار فانما يدخلها بالاستطاءة التى أعطيها , وكل من دخل الجنة 
فبفضل الله ورحوةت-ه وهذا هر أدب العيد مسع الله . وعون الله يأتى لهؤلاء 
الذين سألونه العرن على ماأءطوه من استطاعة كا «قول الصوفية . فالاستطاعة 
اذن بلاء يتطلب من الانسمان تام اليقظة إزاءه ؛لانها كسائر النوازع غابة وجموحا 
كن أن تؤدى إلى دمار الإنسان وهلا كر . والله قد أعطانا هذه الاستطاعة م 
وهبنا الملكات والطاقات من غير أن ننكون مستغنين عنه ثماما » وإلا فهو القادر 
فى أقل من م اليصر على ساب كل هذا أو تمطيله . دوالته يحول بين المرء وقلبهء 

وإذن فحن نرى ف المذهب7! الصوفى أن قدرة الانسان واستطاءتهحقيقة 
لا سكن إكارهاء ولارؤثر ذلك مطاتا فى مدى شول قدرة الله وإرادته . 
واستءين الصوفية علا حظاتهم و لمهم النفسية فى | يضاح مهبم فى القدر 
الإلهى والاستطاعة الإنسانية فيقولون مثلا إن من أهم خصائص النفس الآامارة 
ذلك المدأ الخاص الال بطميعته نحو المادة أو الاهداف العاجلة القربة أنها 
تسكن عند الامر وتنشط عند النهى ؛ أى أما فىبجالالواجب الدرى أوالاخلاق 
كل إلى العكييل وعدم التنفيذ » بينما :ريد أن تنطلق فى حارم الله وظوراته » 

(1) ستعود إلى هذا الموضوع باذن الله مرة أخرى عارضين نصوصا صوفية كثيرة 


ومتنوءة تكشف عن حقيقة مذهبهم فى القدر . 


]م؟ ل 


وفىكل ها يتعارض مع الفضائل الاخلاقية» إرضاء لازواتها و[شماعا لشبواتها. 
ويدرك الصوفية دقة مونف الإنسان وصعوبته : فبو مطالب بأن ددني مكن زعبدآ 
إذا نط فيه ذلك المدأ المتمرد » وأن يقاومه فى هدوء واتزان . وهو مطالب 
كذلك بأن ينشط و ينطاق ورتحرك إِذا تخاذل فيه هذا المبدأ الدنىء ؛ فالصراع 
د 3 ف النفس لإعلاء كلية الاق والا" خلاق . ولايرى الصوفية سبيلا إلى تمكين 
الإنسان من الانتصار ابا إلاباللجوء إلى الله فى طواعيه حدية وعمودية خالصة 
فته ران الذوون ةو العا بيخ 

وقد تلبه الصوفية >ق إلى الاسباب الذارجية الى تتدخل فى حماة الإنسان 
القارا وا كلاه بو طلي: إن الاييان أن يصارع قواه الباطنة إذا أمات عليه 
الانراف ؛» فانه قد طلبمنه كذلك أن بصارع بفكر موقليه وساوله كل مابعوق 
شق أداء عمو د ينه أخوع لان هبو أذاى وناليم كدضى فى اجا 
الإنسائية التى تتدين طوعا أو كرها لإله واد تحيا جميعأ بفضله وتنعم جميعاً 
لعهيم إحساأ نه. 

وهذا العالم هلىء بوسائل الاختيار التى تتشكل فى أضداد كثيرة مثل الفقر 
والغنى والصحة والارض والعلم والجول والخير والشر . وصلاحية كلضد كوسيلة 
للاختيار فى اذهب الصوف دلمل7أملعميق وناضج ؛حيث ببرز أنطاقة الإنسان 
وماكانه لابد وأن تظبر فى هذا الوجود كردود فعل لهذه الظواهر الماضادة . 
وكما مثلت ردود الأآفعال هذه أقرب المرا<ل إلى مكارم الله . دلت فى الوقت 
نفسه على سمو صاحبها وعلو شأنه الروحى ١7‏ 


)١(‏ وى هذا الصدد مايشير إلى فكرة التمير عن الذات " ظرور ااطاقات الكامئنة 
الى أودعها الله كل فرد 


ممم - 


وفى دراساتهم التحايلية وتأملاتهم حول كيفية صدور القعل منالإنسار.ى. 
خبرنا الصوفية أنها تبدأ بالخاطر الذى قد يأتى عفوا دون قصد ودون أن يملك 
الإنسان دنع له» وقد يأتى نتيجة إعمال نحكر أو إثارة داع . الم . وهذا 
لاركاف الإنسان بدفع هذه الواطر القاهرة»بل هو مطالب بأن يستعين باأصير 
وبالله فى محاربة الفاسد منبا ووأده قبل تحوله إلى همة أو عزعة أى قبل تمكنه 
وندرجه من الثيات باطنا ثم الظبور فعلا . 

وقد تؤدى الخواطر إلى سعادة الإنسان ورفمة شأنه »يم أنها قد تزى إلى 
حقدة وسو منتانة اننا [دوجة هده أو قرية مق الله ذا كانت الاقوال تاست 
إلى الإنسان , فلله الام من قبل ومن بعد » لانه الذى وهب » وهر القادر على 
أن يساب ولدلك يقول بعضهم ١‏ أن أخوف ماغافه الصديقون هو أن يتركبم 
الله اءتو م ومعلوماتهم واستطاءتهم؛ ولهذا سلءوا فىكل أحواطم أمورثم أسيدم 
وكق به وكيلا ». 

ولا يغبم من هذا التوكل السام الاحمى الساذج لمصير غير معلوم » والكننه 
الثقة الواعية فى إله حبيب واسع الفضل والرحمة . وهنا تبدوالروحية ابناءة الى 
تستعد من القدر غذاءهأ الصحيح ' 

ويمكننا أن نلخص ملاحظاتنا على المذهب الصوف فى القدر وموةف الإنسان 
فم بل :- 

1 لادكة استخدام الصوفية ليعش وسائل علساء اكلام و مصطاحاتمم 
عند الحديث عن القسدر » ولسكن اهتهامهم الرئيسى لم يتمثل فى [شباع الفضول 
الفكرى عن طريق الجدل والناقشة » بل دفعهم إلى ذلك [إحساس روحى ماح 
من أجل اتخاذ مرقف عمل ساوكى تحر الله جل جلاله . 


وقد ا عن بعضوم مناقشته للقدر بن فى عنف كقو له لاحدهم و حين أطءنا 


984 سب 


الله أكنا امستغنيين عنه ؟ فيقول القدرى : لا ؛ فيتابع الصوفى قوله » وحسين 
عصيئأه أك: نأ غالمين له ؟ فيقول القدرى : لا ؛ وهكذا حتى يعثرفى القدر 0 
الله د فى ملك إلا مارريد » دون أن ستنبط من ذلك انتيجة الخاطئة , 

هى آبرير كل مايقع من الإنسان . بل إن بءض الصوفية يصرح بقوله «لوأراد 
الله ألا عصى ماأخلق إبلس » . 

وإذن لاتعش مشكلة القدر عل هامش الماة الفسكر بة للصوفى هسبءو[نا 
يحياها ويحس بالرباط الوثيق الذى بربطه بالل فى كل نفس ابردد . وحن تمترف 
بأن الموقف العملى. يتأسس عل المفبوم العقلى للقدر , فا هو هذا الموقف : 

؟ - إن الموقف الصحيم الإنسان تحدده إدرا 5ه ابدأى القدر الاساسيين : 

وحدانية الله » وشمول سلطاته وعدله : ويرى بمض الصوفية أن إدراك 
هذين الممدأ بين [درا كا 7أما نبجب أن ينهى كل نزاع حول هذه المسألة ») حورثك 
سيؤدى هذا الإدراك إلى خص الإنسان نفسه داتما فى حركاته وسكناته » فى 
وححدانه أو ف أجماعه مع غيره » فلا بشعل إلا مأ عملمه عايه حدود ريه , 

م« فى المذهب الصوف للقدر نزى الحقيقة التالية وهى ان فشل الانسان 
آمر ممكن ؛ وعدم المؤاخلة عن هذا الفشمل أحيانا أهرهمكن افساحا لفرص اخرى 
أمام الانسان ليصحح نفسه ويستدرك مافاته . 

والادب َم على الإنسان أن ينب الاعمال الصالحة والميدة إلى فضل الله 
باعتيار أنه الموفق والممين » وأن ينسب الاعمال السيئة إلى نفسه » وذلك بمكاه 
ولا شك من معاجتها ٠‏ محاولة تقويمها وحفزها على تحسين العمل واختيار النافع 
من السلوك . ولا يظئن أحد أن فى نسبة الأاعمال الجمدة إلى الله جحدا المجوود 
الإنسانى » ومن ثم فهى تشبط » لان هذه الأسبة فى العادة تنبع من حب فياض 
لله وإدراك عميق لخن ألطافه وعظيم نعمه» وإحساس مباشر بالله جل جلاله ؛ 


اوم( له 


وفهم صحيم للنصدر الهةيقى لاصل كل هذه الطاقات التى منحبا الإنسان . وقل 
فى مثل هذه الظاروف أن تفتر همة الإنسان بهذا » بل المعقول واللشاهد أن 
العريمة تزداد فى بذل التكثير من الجبد «ادمنا تتصور أن عون الله معنا . 

أما فى جانب الاعمال الذميمة أو التقصير ونسيتها إلى الإنسان » فإننا نضمن 
ذلك تطور سلوك الفرد وتحسين نشاطه ووضع المواية كاملة فوق كاهله . 

وبعصاك 

فليس الموقف جدليا , إنه موقف حياة تامثل مكارم الله ونعمسه » وخشى. 
عقابه » بل تخشى ملامه . والقرآن الكرحم يحدمنا عن تلك النفوس التى لانفتأ 
تلوم ذواتها . وقد بلغ من إعلاء شأنها أن أقسم الله وا فى قرله ١‏ ولا أقسم 
بالفين الأوامةج 

بق أن تقول إن نسية الاعمال الجيدة إلى فضل الله يوجه الإنسان إلى شكره 
عر وجل . وشسكره سبحانه وسيلة المزيد منفضله »قال عر من قائل « لدُن شكرتم 
لازيدكم . . ونسبة التقصير إلى النفس بحمل على الاسف والمراجعة ثم التوبة 
والإفلاع » وهذا كسب روحى وأخلاق الإنسان نفسه لم يكن ليتحقق لو أن 
الإنسان نسبه إلى الله على سبيل الإعلان الما كر بشمول قدرة الله وإرادته . بل 
إنا نرى أن نسية الاعمال السيئّة إلى قدر الله ل للإنسان على الاستخفاف 
باتباعبا اعتمادا على أنة لن بحاسب علما . مادام ذلك مقدرا عليه » وفيه فساد 
فردى واجتماعى لاشكر. ويمكن أن .ضاف إلى ذلك أن لحك با سوه والصلاح 
على عمل هن 0 إنها هر ىحدود قوآنين طبيعية وإنسانية . وهى دوذآارية 
الأحرقت لق ادق ا رطانق عانها فاك للقوا بع لاسر اجيلك اما نا لدت 

وبالرغم من ذلك فنحن لانعدم فى التصوف هذا الرأى القائل يذسية الاعمال 
الصالحة إلى الإنسان » وأن انمد والسلام إنها يوجبان إلى الإنان فقط 


ويرجد هذان القراران المتقابلان جنا إلى جنب ف التصوف : أحدهما 
لايحمد الانسان إلا نفسه ولا يلوم إلا نفسه ؛ والثانى لايحمد الإنسان إلا الله 
ولا يلوم إلا نفسسه . 

وَالقول الآول يقوم على فلسفة مؤداها أن مشيئة الله جل جلاله بعينها علمه 
المنى على القوانين الثابتة لطبائع الاشياء . وفى ضوء ذلك لامءنى لآن نقدول 
لو أن الله أراد كذا وكذا! لكان الآمر على غير مانرى مثلا الآن . لآن الإرادة 
الإلهية لانتءاق إلا بها تعطيه طبيعة الاشياء . وفى ذلك حتامية علمية ظاهرة 7 
ونزى أن هذا ينبع من شببة عقلية » بالغت فى ثبات الا"عيان وقوانينها الطبيعية 
بحيث جعلتبا مصدرا لعل الله ومن ثم أساسا لإرادته. والقرآننصا وروحا يشبد 
لإمكان وجود أنماط كثيرة على غير ماوجدت عليه؛لو أن الذات الإلهية أرادت 
ذلك . تقول بءض أناته « ولو شاء لهدا كم أجمعين » ١‏ ولو شاء ربك مافملوه؛ 
ولو شاء ربك لجمل الناس أمة واحدة ع . 


فسنه 5 فنتت 


ْ . 8 
1 607 وهدا اق دمض اأصوق.ة من أمثال 0 أبن غراي 3ض 


بارا 


أو لا سم الاورا شأدس 
١-الادباشادس‏ 
من الشساندوجيا 220وتدروما 38عم00دقط) 

عند ما بلغ سفيتكيئو الثانية عشرة من عمره ؛ قال له والده أود اللكا : يحب أن 
تذهب إلى المدرسة لتتعلم : فلا أجد فى أسرتنا جاهل ببراهما ياطفل العزيز . 
وقادن دشي ف لانيو إل مءلم ود رس طيلة للق كن سل و بعت أن استظبر كل 
الفيداس ( الكتب الحندية المقدسة ) ثم عاد إلى بيتسه مماؤه الزهو والفخر بعلمه . 
وعندما لاحظ والده اغترار الشاب والخداعه عليه » دعاه وقال له : هل طلبت 
تلك المعرفة النى نسمع بها ما لا يمكن سماعه » ويدرك بها ما لا يمسكن إدرا كه , 
ونعرف بماما لا يمكن معرفته ؟ 

والكان يها تعدتاة المغررفة ,الى« حال الطفل و اادة” 

ل اننا معرفة قالب واحد من الطين ر الماصال ) نعرف جميسع 
الاشياء المصنوعة » والخلاف هو ف التسمية الناشئّة من الالفاظ ؛ والحقيقة أن 
الكل صلصال أو طين » وك أننا ندر ف كل الأشياء المصنوعة من الذهب إذا 
عرفنا كتلة منه ؛ ونعرف أن الخلاف [نما هر فى التسمية الحادمة من اللكلام ؛ 
والحقيقة أن الكل ذهب » فكذلك هنا أيضا نريد تلك المءرفة التى عن طر يقبا 
يعرف الكل . 

يقول سفيتكيئو : 
ولاق انا دن الخترمين بكل تأ كيد >بلون :لك المعرفة , لآنهم لو كانوا 
عملكوما فعلا لعلدونى إناها » قبل تمندنى سيدى هذه المعرفة ؟ 

وهو كذلك .. ثم استطرد هكذا ١‏ فى البدء كان الوجود واحدا فقط لاثانى 

له . واأمعض ,ول لد كان هناك فى المدء عدم الوجود فقط ومنه تولدالكون» 


خداومم] ل 


وللكن كيف تحدث هذا ؟ كيف يمكن لاوجود أن يتولد من عدم الوجودء 
كلا با بى » فى البدء كان هناك الوجود وحده ؛ واحد بلا ثان , هو الواحد الذى 
فكر فى نفسه قائلا : دعنى أكن متكثرا ومتعددا» دعنى أظبر وأتكثر ع وهكذا 
أحدث العالم من نفسه » و بإحداثه هذا الكون من نفسه دخل فى كل موجود. 
وكل ما هو كان يحد نفسه فيه هو ( الواحد ) وهو الجوهر الخفى لكل الاشياء؛ 
وهو الحق وهو النفس وأن ذاك هو أنث ومط1 انه أقط؟ . 

قال الشاب : زدنى من فضلك باسيدىعن النفس. 

وهو كذلك يأببى ! 

أن اللحل يصنع العسل جمعه لرحيق أزهار وأشجار كثيرة » وأن أنو اع 
الرحيق الختلفة تجمعت واتتهبت إلى ثىء واحد هو العسل وهم ذه الانواع 
لا يعرف من أى الازهار على انفراد قد جات ؛ حك ذلك ,ا بى كلا لخلائق : 
عندما تجموا عن هذا الموجود الواحد » سواء كان ذلك فى النوم الخالى من 
اقلم :روكدم ديعن آرراق الأرقه قا لأ بعر رن تنما عن ناسيب 
أو حاضرم ؛ لآن الجبل يخافيم» وم >بلون أنهم نما ظوروا فيه أو نجموا عنه؛ 
ومنه قد جاءوا . 

ومبها كان نوع هذه الخلائق - سواء كانت أسدا أو ثمرا أو دبا أو 
000 ملة أو بعرضة » فإنها كابا تبقى بعد أن تعود من حالة النوم الخالى من 
الاحلام . 

دكل هذه تجد أنفسها فيه وحده ؛ هوالحق , وهوالج وهر الخفى الدقيق 
الكل . وهو النفس وأن هذا هو أنت أنت . 

حدثنى من فضلك باسيدى أ كثر عن النفس . 


| وهو كذلك يابى ١‏ 


ؤم” ل 


15 لماو الاق نوكن جره الوق دون الأنبان الخوية مفدكن مره 
الغرب ؛ وكلما تدخل ف البحر » ومن >ر إلى ير تمر» حيث ترف-ها السحب 
إلى السماء كبخار ثم تسقطبا على هيئة مطر . وكا أن هذه الانهار » عندها اتحدت 
بالبحر ‏ لا نعلى ما إذاكانت هذا النبر أو ذاك » فكذلك كل هذه الخلائق الى 
أسميتبا » عنسدما عادو امن براهما ؛ لا درؤون من أن جاءوا . «كل هذه 
الكائنات تجد نفسبا فيه وحده فهو الحق » وهو الجوهر الدقيق للدكل » وهو 


النفس وهكذا ا اانه ايلو وذاك هو أنت )١‏ 


الكلية )ثفن جمة النفس هى مل اللا اف ا جرهر كل ثىء فى العالم 
وهذآا هو 1 ول وصوم مدهب وحسولهة الوجود 0 سس ألله والعالم ومن 
هنا وجد نص يقآول : دعنا نتجاهل هذا الذى يظن أن أى ثىء مبماكان مختلنا 


هر حىء آخر سو ى 2 النفس © ٠.‏ 


2 - القصوف اأيوذى 
-١‏ ترفانا 1808 
عذالكى أنا الرهان مستوق ايمر تناحيف لا بوجدها ستعن النيياء 
أو بعدم الفناء ء أو الحركة أو عالم اللانباي ‏ ولا عالم الإدراك ولا عالى عدم 
الإدراك . ليس هذا العام ون هف وووالوي التعير وان الفس و نوها اما 
الره.ان ‏ أةرل إنه لا بوجد يىء أو ذهاب أو بقاء أو انتباء» أو ارتفساع, 
.2 لطلتهكاذ لط .قطوع1؟ ,لقصععاط عا 5ه لللوء:8 : 05 داخاصومن عدا 


نطاتان5 كن 5001017 ماتنهله 1 نمطا .كتله) 1101155000 رععاننطاعده31 ,"1 لج 
, 68-60 .٠زم‏ ,1957 بقتصدماتاة) 


ع افج سنت 


لآن هذا قائم فى حد ذاته بغير اعتهاد ( على الغير ) وبغمير استمسرار » وبغير 
غرض عقلى »وهذا فى حد ذاته هو نهاية (مرحلة التألم) والمعاناة. 

هل الترفانا غير مركبة ! (يا نتجاسينا الموقر ؟ هصععدوه< 

نهم سيدى . الأرفانا غير مر كمة 1 يعقيبا ثىء على الاطلاق» ولا يستطيع 
الإنسان أن يقول عن اأنرفانا إنها مسدة أو غير مسبية أو منتجه أو حادثة أو 
تتصل بالماضى أو المستقيل أو الحاضر ؛ أو أنمسا تدرك بالعين والسمع والانف 
واللوان اى اللدن.: 

با حاضيا الموقر !! إذا لم تكن النرفانا حادثة ولا غير حادئة إلى آخر هذه 
الآوضاتق 6 تقول أددلانفن ذلك إل أن التوفانا قود لس كان .تر فانا 


لست «هوجوده ٠‏ 


كلا يا بى . ترفانا كائنة موجودة . 
؟ - الفناء العظيم ( التوقف ) ووومعع:دآ1 

خاطب الرجل المبارك القسس قائلا : والآن أيها الكبنة أستأذن؟ » كل 
ما ينكون الموجرد يمتبر عابرا ؛ فاصنءوا خلاصكم بأنفسكم حصافة واماقة 
وقد كان هذا هو آخر كرة للثاجاتا . 

على <ين وفع المبارك فى الغيبة الول ة 11154 وبليسرفة مر هله 
الخيبوبة دخل الذيبة الثانية » “م خرج منها إلى ال-الثة » ودخض_ل ف الرابعة , ثم 
انتقل عنبا ودخل فى منطقة لا نمابة الفضاء » وبارتفاعه منهذه المنطقة دخل 
منطقة لانباية الشعرر » وبارتفاء» من منطقة لا نهاية الشعور دخل منطقة العدم 
وبارتفاعه من منطقة اأعدم دخل منطةة ليست للادراك ولا لدم الادراك 
وبارتفاعه من منطاقة الادراك وعدم الإدراك دخل فى نطاق توقف الاحساس 


والاؤزاك .وهنا ديف المزقن 1ن نذا إل المسوقو أنوووذا الاق ده أمنا 


الموقر أنوروذا ! لقد استغرق الميارك ف النرفانا ( أو دخل نطاق الثرفانا ) . 
لا يا أخى آنا نداء هذا الرجل المبارك لم يدخل الترفانا بعد ؛لقد دل 

نطاق توقف الإدراك والإحساس . 

وبنما يرتفع المبارك من مرتبة توقف الإدراك والإي,حساس »ء فإنه يدخل 
منطقة لا تتعلق بالإدراك أو عدم الإدراك ؛ وبارتةاعه من منطقة لدست 
بالإدراك ؛ وليست بعدم الإدراك بدخل فى منطقة العسدم ٠‏ وبمغادرته منطقة 
العدم يدخل نطاق لا نهايه الشعور ؛ و يجاوزته مرتبة لا نماية الشعور يدخل 
منطقة الغيروبة الرابعة » و بمجاوزتها .دخل منطقة الغيدوبة الثالثة ثم إلى الثانية 
فالآول؛ . وعندما يحاوز 7 تبة الغيبرربة الآولى ينتقل إلىمرتبة الغيبوية الثانية 
ثم بحاوز الثانية إلى الثالاة ثم إلى اأرابعة <تى يصل بعدها مباثرة إلى العرفانا . 


1 نبأ بصيو ص مسمعكية 
-1١‏ سانت تريزا الافيلية - ه1[1حخى غ0 1602055 -]؟ 

ولدت سانت ريزأ 6 | م - وتوفيت 9/هام. ورجع أهمية وشبرة 
سانت تريزا إلى مذكراتما الخاصة الى ضعمنتها وصفبا لتجارمها الصوفية فى سيرتها 
الشخصية ؛ إلا أنه يلاحظ أنها فىجال التحليل والتعليل لاتباغ شأو سانتجون: 
وذاك لانها كانت تركر فقط على مشاعرها المماشرة القرسة » دون أرح# تظبر 
مقدرة على العييز بين الجوانب النفسية الكثيرة . حتى عند ما تعد برصف الدقائق 
النفسية فى «الة الاتحاد سرعان ما تنسىهذا الوعد لتستغرق فى مناجاة حية تفرغ 
فا ذاتها ومشاعرها . 

وهى تعترف بأنها لانستطيع وصف أطوار الوجدان الصوف فى «رحلة الاتحاد 

صوندتة . وتحاول كثير من النقاد إثبسات مماينة #ربة سانت تريزا لتجربة سانت 
عدون الرغم فق الضاه] اوتناو اروس الحاو ونون ديهز ل قاد أن 
بجربة سانت جرن كانت من الاوع الاستيطاى الداخل وونادموممام1 الذى سمت 
الإشارة [له. وعلى ذلكنهو لايمى بالاتحاد ما تعنيه سانت تريزا. وم نالعيارات 
المأثورة لسانت تريزا يفوم أنها كانت تحس بالذنب دائما وتتحدث عن نفسها 
وكام رأة تعيسة » ثم تدلف برقة إلى استعطاف الله ونشدان فضله ١‏ لهذه النخاوقة 
الدائسة » الذليلة الضعيفة جدا » تلك الى لا تساوى ثيئًا » وقد تضيف إلى ذلك 
قزفا و آنا بالاعتها واه أو والكاق لع ادر ا حاطة بل قريوة»... 

لهذا يرى بعض الدارسين أنهم لا يتوقعرن أن يعثروا على نحليلات استبطانية 
لاوجه النشاط النفسى عند سانت تريزا »5م بجدون مثلا لدى سانت جون » وإن 
كنا لالظ أناينا نك تريز ا #ظلهر.عووقت لكخردها أظرر».ضوفية كبرو ننصده 


عيبم الذى لايشرعزع بصحه تجاريهم وموضوعيتها. وإايك بءض النصوص لا : 


عو 


الاتحاد الصوف ١‏ 

و عندما يكون نشدان الله عل هذا اللو تمس اللفس بأنها تغيب بعيدا 
ويه عونا لوخااضة تبن نون لشي ل لامي وتقان رجفو الادة 
والمتعة التى لا تضارع .[ا تتوقف عن التنفس تدرجيا » وتمن قواها الدنية 
كم ا اج تستطيع حتى تحر بلك بدنها درن 1 شديد » وتغعمض عينبأ 
اقطزانا “و إذا بقذا مفترحين و قفن الضعين أن ري |1 خاو ل تضق 
تلك الحالة أن يقرأ فإنه سيكون عاجزا عن تبجى حرف واحد: لانه لا سةطيع 
التعرف على أىحرف . هو يرى الحروف فه لا » وللكن فهمه نخونه تماما » 
د إنه لا ستطيع قراءة الحسروف حتى لو كان شدبد الرغية فى ذلك . هو 
يستطيع أن سدع » ولكنه لا يفبم ما سمعه . إنه لا يستطيع أن بدرك شيئا 
حواسه التى تشكل فى الو اقع عقءة فى سبمل متعته وسعادته الروحية » وبذلك 
تكون موذية أ كثر من كونها مساعدة . إن عق-له ليعجسز عن صوغ أية كلية : 
وإذا استطاع ذلك عل سيل الفرض فإ نه سيعجز عن نطقبا . ذلك لآن كل 
القوى الظاهرية فى هذه الالة تفنى » بين #زداد القوة الروحية لتجنى ثمار هذه 
السعادة . إن المتعة الظاهرية لاستقأة فى هذه الحالة عظيمة جدا وواضحة جدا 
حمث؛ سهل التعرف عليبا . 

هذه الصلاة ( حالة الصلة والاتحاد  )‏ مها طال أمدها لاتحدث أى ضرر 
وعل الآقل فإنها لى تؤد إلى ذلك بالنسبة لى» ولا أذكر مطلقا أن آثار سيئٌة قد 
لحت ف زر منح أرب لى هذا الفضل » مما بدا (الناس) أن لست حالة طبية . 
وفى الحقيقة إنى دائما أشعر بأننى أفضل بكثير ننيجة لهذا ( الاتحاد) و أى ادق 
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مكن أن يحدث من تبر يك وسعادة كبذه ؟ إن الاثار الفاهربة من العظمة 
اريت تحيث لا تدع يالا لاك أن دما ذا بال قد وقع. إنا نعانى(>ر ب 
مممعنعريه ) فقد القوة » ولكن التجر بة ذات إمتناع باهر نحيث تشعر بعدها 
بأن قوتنا قد ازدادات . 

إن من الحق أن هذا يحدث أولا فى وقت فصير ‏ أو هكذا كانالامس بالنسية 
لى على الاقل ‏ ونظرا هذه السرعة العظيمة فانه لايمكن تتبعه بواسطة العلامات 
الغلا هرة + أ بتبافت الحواس . ولكن الافضال العميمة التى فاضت على الروح 
تشير بوضوح إلى مدى تلأألؤ الششمس التى أشرقت عليبا مسبية بذلك ذوبارنف 
النفين:- 

وليلاحظ ‏ أنه فى رأنى مها طالت الفارة التى تيدو فها وظائف النفس 
وملكاتها فى حالة تعطل » فإن هذه الفئرة بالرغم من كل ذلك قصيرة جدا » وإذا 
قدر لها أن بق قرابة نصف ساءعة فإن هذا سيكون وقتا طويلا للغاية . ولا 
أظن أنها بقيت معى مثل هذا الوقت . وما أن النفس غير واعية بباء فَإِن من 
المسير تقدير مدى لبثها. وهذا ماعمكننى أنأقوله هو إن (هذه الفترة) لانستغرق 
طويلا قبل أن تعود وظائف النفس وملكاتها إلى النشاط مرة أخرى . 

إن الإرادة هى التى تحافظ على الاتص_ال بالله » ولسكن الوظيفتين الآخر بين 
تلحان عليها مرة أخرى . إن الإرادة ساكنة أو هادئة » ولذا تعلق الوظيفتان 
مرة أخرى» ولكن أخيراء وبعد فثرة قصيرة من التعطل تعودان إلى الحماةثانية. 

وبكل هذا الذى نحدث قد تستمر الصلاة - وقد استمرت فعلا ‏ لساعات ؛ 
وذلك لانه بمجرد أن تغدو هاتان الوظيفتان مملتين بالخر الإلحى ».تكونارن ‏ 
وييفن لكأن نهدا شما ل 2ود! كثر , ولهذا تدم صحبة الإرادة؛ و ينعم 
الثلاثة سوبا . ولكن هذه الحالة الى بفقد فيبا هذه الثلاثئة» وتزول كل قوة على 
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تخيل أى ثىء ‏ لان التخيل نفسه فقد -تعتير قصيرة الامد جدا ء بالرغم أن 
القوى أو الوظائف قد تستغرق بعض الوقت فى عودتبها إلى حالتها (الطبيعية) . 
دعنا نأت الآن إلى أخص جزء «تص-ل ما تحر به النفس فى هذه الحالة . إن 
الاشخاص الذين يحب أن يتحدثوا عنه هم هؤلاء الذين يعرفونه ( >ربونه ) , 
لانه لايمكن أن يفيم » فضلا عن أن يصف (إلا الذى جرب) . 
عند ما كنت على وشك أن أكتب هذا (لقدى اتصلت ااتو وكنت نحت تجربة 
هذه الصلاة عينها » تلك الصلاة التى أكتب عنبا الآن  )‏ كنت أفكر فما تعمله 
الروح أثناء ذلك»عندما قال الرب هذه الكامات لى : « إنها موت فى نفسها كلية 
مانا الاية لنت سر | كوا كرام ى ١‏ إنبا لم تعد تلك التى كانت تحيا , 
ولكنها أنا. وكا أنها لاتستطيع أن تعى همعطهدوددهه ماتفيمه» فإنها وعى لابغيم». 
إن الذى جرب هذا قد يفهم شيدًا من هذا القول؛ وليس من الممكن الإ يضاح 
1ك نوق هد » لان ماحدث فى (غضون هذه التجربة) غامض جدا وماغز . 
وكل ماأستطيع قوله هو أن النفس تشعر بقربها من الله» ويتمكن هذا اليقين 
با حتى لاتملك سبيلا إلا الاعتقاد الجازم ( بصحة ماتشعر به (' ٠‏ كل القوى 
والملكات تعطل بطر يقّة ما .كا أسلفت ‏ لدرجة أنه من المستحيل أن تعتقد أنبا 
نشيطة أو فعالة . وإذا كانت النفس تفكر أو تتأمل فى أى موضوع . إن هذا 
الفكر وهذا التأمل يزولان تماما حتى ا-كأنها لم وسبق لها التفسكير والتأمل فيه 
مطلقا ؛ فإذا كانت تقرأ مثلا» فإنا لاتستطيع التركيز على ما كانت تقرؤه » أو 
حتى مجرد :ذكره . وهذا ينطبق كذ لك على الصلاة التى كانت تصامها . 
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العممة و الطارب 1100 

ونيب كن سه يفون كنحم بنك بوطتي القر رن الا افير الفيدة 
- عننتانية: أو الارتفاع 3 ما يسمونه بطيران الروح أو انتقالها » فإنذكل هذا 
فى .زاغة.. واعق أما أسام عدانة لس وزاعد ؛ ؤقة بسنوم! أ.ضا الربعه 
تإمهادمة ٠‏ إنها أكثر نفعا مرى الاتحاد يرمزون » وإن الاثار التى تحدثها أ كثر 
أهمية : ؟ أن العمليات الى بتضمنها أكثر عددا وأجل خطورة . لان الاتاد 
00 الانطباع عجرد التاثل فى البدء وفى الوسط وق النباية » وكل ما حصدث 
نما هو أص باطنى داخلى . ولكن تماات حالات الوجدد أو الطرب تعتمير 
أعلى درجة » والاثار التى تنجم عنبا تسكون خارجية أو ظاهرية وداخلية 
أو باطنية . 

أود أن يشرح اارب ذلك ! كا شرح كل ثىء آخر »؛ لاننىلم أكنلاءرف 
شك ون ذللك اولك انمق دل لله فأراى الول والوسائل الى فسكوي مهنا إلى 
حو ها أن توضينة ع هده ادام 

دعنا نتأمل فى هذا الماء الاخير الذى وصفناه بأنه غزير فياض ولو 
فرض أن اللأارض غير قادرة على استيعابه وتسله » لكان من الممكن أن 
نعتقد بأن كون السحاب الخناص جلالة معنا هنما على الاأرض . ولكن ما 
أننا أرفع المد والثناء لبذا التبريك العظم » ونبذل جد طاقتنا فى التقرب [ليه 
بطريقة عملية : ذإن الرب ( تعالى ) مجمع إليه النفس » با'ضبط ( لا حق لنا أن 
تقول ) ؟! تجمع السحب اليخار من الا“رض » وترفعه عاليا <تى يحاوز 
حدودها ) ولقد سمعث أن ببذه الطريقة تجمع السحب أو الشمس البغار » 


وترتفع السحب حتى تطاول السماء » آ خذة اانفس معها » ثم تشرع فى أن 
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تكشف امأ انا هانق بالماسكو ت مرموودرن1 الذى همأ: سيدا لفكي بولا ادرفيمًا 
إذاكانت هذه المقارنة دقيقة » ولكن هذه هى الطريقة التى تحدث ما فعلا . 
فى هذه الغيبوبات أو الجذبات تبدو النفس وكأنبها لم تعد تحى البدن» وتبسدى 
الازارة الطيفة لون 1 خذة قن لوال نووكي ابوك دجسا وو انه 
برغم الوعى الكامل بالمتعة واللذة الحلوة العظيمة » ولا سبيل إلى المقاومة » بينما 
فى حالة الاتحاد ‏ حيث نيقى على 55 نحن (4ستامعع عننه) فإن هذه 
الوسائل قد تسكون موجودة . إن المقارمة قد تسكون مؤلمة ومتهردة ولكنبا 
فى الغالب مكن التأثير فيها . أما فى الجذءات أو أحوال الوجدؤانه -كقاعدة 
لا يوجد إمكان لكل هذا , فذاليا ما تأتى دافعة قاهرة قوية قل أن ينذرك 
تفكيزك وروا موقل أناعندل أو شوح الساعداكه أنه ترص ور يس يده 
السحاب » أو هذا النس القوى وهو يرذعك معه -املا إياك على أجنحته . 

انق تقرف ندروأنا اكرو اعرف انك مل هداع لاتدرى إلى ت: 
إن الوجد رغم أنه يرزقنا المتعة ؛ إلا أن ضعف طبيعة:! تبمعانا فى الاو لغائفين 
منبا » ولذأ تاج إلى عرزيمة وشجاعة فى النفس لكل ما محدث انعا نت وقسع 
كا وصفنا . لا“نه فى كل ما يحدث يحب أن نغامر بسكل شىء وأن نسلم أنفسنا 
بين ,بدى الله » وأن نذهب طواعية إلى أى مكان نحمل [ليه 7" لا“ننا فى الواقع 


مولون بعمدأ ا أم 0 4 أحينا أم كرهنا ٠‏ 
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؟ -- يحيى الصليبى 
835 116 01 تقتطمل 51 
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وناك تقايل واضح بن أسبارات 307 ج.وك واعاوت 5-07 تريزأ حك 
ساق 5 اللاول واضح المعالم د القسهات مدق التقاسم ظ ذو 32 
ا موضوع بطر بده تدر جمة منطقية وخا ه وى بتخطيط وإعداد دقمقين ٠:‏ وهو 
سدق فق أسلوية'قذوة تقائقة غل التحلء: النقمى الناطق .وزمق أشهن الموا تاق 
طرقبا سانت جون نقطتان هامتان إحداهما تتصل بحقيقة , الانحاد » «منمت] 
والثانمة تتصل بما السسومه سانت جول واللملة المظلة للروح » أطعام 1[ة10 عط1 
آنا50 عغط) ٠.501‏ 
الصوى وضرورة التخاص من الصور . وهذا فى الواقع شأن جميع الصوفيةذوى 
الاجاه الاستطانى 6 هن ذال 0-38 روك عا2113:5-10 وغيره. 

والواقع أن شهرة سانت ج ون مرتبطة بفسكرة « الليلة المظلة للنفس , . 
وببدو أن تقر يره عنها تحمل مساق 2د لفن احد هذن المعئوين قد تأخص فى 
جعل اانفس تعيش فى ظلام بالاسبة للصور والاخلية ومرانب الفبم العادية . أى 
تتخلص م الحسوسات وغيرهأ ١‏ وعللى هلأ سكون التعمير عن هدأ 0 الليلة 
المظللية ١‏ تعيرأ رمئنأ صل 4 وصف الوحددة الى يا ع فممأ و للا افتراق 5 
انط لعندناصءه] ,نهدا ؛ والتى لا ارتياط ذا بالعو الف ولكنا ابرى 
أرس الجانب العاطفى هو الذى نال القدر الواتى من التركير عند الحديث عن 
« الليلة المظلية » حيث نعلم أن النفس تس بالا كدتثاب والضياع اشسورها بأن 
إلحها خل عنها ماركا إناها تكأفح ف التألام وحدهأ ٠‏ ورهن المساحثين من أدرك 
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تشابها - وإن كن بسيطا ‏ بين لك الحالة وحالقسيدنا الرسول صلىالله عليه وسلم 
حين انقطع عنه الوحى لفئرة ها . وهذا الجانب الشعورى هو المعنى الثانى لعبارة 
الليلة الأظلمة » ويؤكد سانت جون أنه ليس أقسى عل النفس من شعورها بأن 
الله قد تخل عنها » وأن بدخلبا قى جوم الوحدة والقطيعة [لالاه: و لكو مانت 
جون يصر على أن ١‏ الليلة المظلية » تأتى فعلا من الله الصوفى كجزء من التثقدف 
الروحى الضرورى للسالك » وكوسيلة من وسائل التطبير الفعلى من الانانيسة » 
وكعامل هن عرامل تطامن النفس وانكسارها وخضوعبا حتى تم الاتحاد 
الكامل . وإليك هذا الاص الختصر من «الليلة المظلة للنفس» اطوة< عاجوط عط 
. لنمة عط عن 9 . 

إن اتحاد النفس الله هو اتحاد حب وتشيه » وليس يجزثة فى الجوهر ١‏ للككى 
تفبم إذن طبيعة هذا الاتحاد » يحب أن يكون معلوما , أن الله جل جلاله)بةم 
ف أو فو عاط رففة اعاسية عاق كل نفس ( أو روح ) ؛ حتى فى نفس أخطر 
المذنيين . وهذا النوع من الاتحاد بين الله وسائر خلقه جميعا لا ممكن أن ينقص 
حال » لانه إذا نقتص فى أية لحظة ذإن هذه الخلائق ستتوقف عن الوج ود 
وستسقط حتها فى العدم . 

وهكذاء إذا فحن تكلمنا هنا عن اتحاد الافس ,الله , فاننا لا نءنى هذا الاتحاد 
البارز الداثم لكل نفسء وللكننا نعنى اتحاد النفس بالله الذى يؤدى إلى استهلا كبا 
وت#ولا فى الله وهذا الاتحاد م عند ما تنال النفستشمها بالله عن طر ب قالحب. 
وسنسمى هذا الاتحاد ( أو الاتصال ) » اتاد القشبه أو المثلية تمييزا له عن 
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اتحاد الجوهر أو الذات ومدووه ع معصواءدانى ) فالاول فوق العادة , والثانى 
عادى أو طبيعى ٠‏ 181تاأمصتعبرن5 ع لوندننوح 2 والانحاد الممتاز بتحةق 
عندما تتسق الإرادتان ‏ إرادة التفس و إرادة الله لتصيرا إرادة واحدة تحيث 
لا يوجد فى إحداهما ما يتعارض مع الاخرى . وعندما :تخلص النفس كاية من 
كل مايتعارض ولا ياساوق مع - الالطية »وتتحول فالله عن طر بق المية. 

ولا ينطيق هذا على كل ما هر مكرمه لله م الافسال الإنسانية » بل يشمل 
أيضا الإلفوالعادة ؛ ولهذا لا تقتصر النفس على الإفلاع عنالاعمالالاختيارية 
الناقصة » بل يحب أن تقبر أيضا العادات المكةسية التى تقسم بالنتقص . 

ينا كاندسن الممكسن أن تفع أى مخلوق أو أعمال أو قدرات أى يخاوق 
إلى المستوى الإلمى » ذإن عل النفس أن تتخاص قدر الاستطاعة من كل أوجه 
نشاطبا» ومن قدراتمها ‏ وهذا كقولك #تخلص من أتماط فبمبا » من مألوفاتها , 
من مشاعرها ‏ وعندما تكون قد نبت ظبريا كل ما لا يشبه ( أخلاق / الله ؛ 
وكل ما لا يتفق مع ( مبادئه  )‏ عندئذ تتلقى اانفس ( أو تنال ) التثبه بالله . 

إن الموجود الاعلى ( فوق الطبيعة ) يتصل بذ-يره عن ماريق الحب والفضل 
فقط . وليست كل النفوس على كل حال :لزم غية الله وفضله »م أرى هذه 
النفوس التى تحظى بالحمة والفضل ليست سواء فى الدرجة » فيعضها نال درجة 
أعلى فى المحبة من غيرها . وهكذا يتصل الله ( جل جلاله ) بالنفس الى تقدمت إلى 
2 تقطة فى الحبة » وقد اتفقت إرادتمب! مع إرادة الله . وإن اانفس 'اتى ذالت 
توافقا كاملا وتشبها تأما بين إرادتها وإرادة الله تعتير متحدة |تحادا تامأ مع الله 
وهى تتحول بطريقة خارقة فى الله ( جل جلاله ) . 

دعنى أو ضح ( طبيعة هذا الا تحاد ) عن طريق اللثمبيه . تصبور شمعاع 


جلاعا 


الشمس حين سقط على نافذة ؛ فإذا كانت النافذة مغطاة بالبقع والاخرة ؛ ذفان 
الشعاع للا يستطيع إنارتما ناما » وإحالتها إلى مثل ضيائه » إن ذلك مكن فقط 
إذا كانت النافذة خالية من البقع وصافية تماما . وإن درجة الضوء زيادة وقللة 
سترتيط ولا شك بدرجة صفاء الناؤذة زيادة وقلة. وهذا الام لايتعلق بطبيعة 
الشعاع وإنما يتوقف على حالة النافذة . 

وهكذا » إذا كانت التافذة تامة النظافة والصفاء.ؤإن الشعاع سيضيئها و تحيلبا 
وضاءةفى مثل إثراقه ومائه » لدرجة بدو من العسير معها التمسز بلاهأ وبينه » 
إن النافذة الصافية ستنشر نفس الضوء كالمعاع ذاته . 

و يشابع سأنت جون حديثه عن تقدم الصوفى وقطعه ارا<ل كديرة تتخلص 
فيها من كافة التخيلات والتصورات » وتخبو عنده الرغية فى التسأمل والغهم وما 
إلبها دى يبدو الشخص فعلا غير قادر على التأمل أو التفكير . وعندئد ينصحه 
سانت جون بقوله ه دعه يتعلم كيف بلس هادا فى انقباه حبيب إلى الله » وى 
ذلك السلام والآمن الإلحيين . وبالرغ, من أنه قد يبدو له أنه لا يعمل شيئا . 
إن الحدرء والسلامالاشيين 0000100 نفسه معرفة يخمدة بالله مغلفة بغللاف 
الحب الصادق , ٠‏ 

رغم أن النفس فى الظلام فإنها تعمل فى أمارى 1١‏ إن الرغبات الحسية 
والروحمة الان قد خلدت للنوم ( حيث لم تعد تتمشع بمذاق ل كنة [ اتعا ىن أو 
إلى ٠‏ لقد حبست الوا علف وأخضعت امشاعر » فلم تعد تتجرك نحو أى ثىء 
بالرفض أو القبول . إن الخيال نفسه قد تقيد » ولا يمكنه أن ينطاق بطسريقة 
معقولة . وفقدت الذاكرة قوتها . وأضحى الادراك يحيا فى الظلام » عاجزا عن 


يه ب سمي حي ل ليه جا م يا عه مي حم نمد بم 
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فم أى شىء » ومن ثم #سدب الارادة وتخبو . وباختصار تخلوكل الملكات 
والوظائف وتصبح عديمة الفائدة . وبالإضافة إلىكل ذلك ؛ يطغى سحابثقيل 
كثيف على النفس - وكأنه يحجببا عن الله . 

فى هذا التوع من الظلام تسافر النفس فى أمان » وذلك لان كل العمليسات 
النفسية ( اانابعة من الانانية ) وكل الحركات مقيدة » ومن الواضح أنها ستشكون 
أمنة من الضلال . وكلما ازداد الظلام الذى تسافر فيه النفس عمقا وخلت النفس 
من حركاتها وعملياته| الطبيعية » - كلما كان ذلك كان أمنها وسلامها أعظم . 

والان ‏ إذا لاحظت النفس ذاتها فى هذه الآونة من الظلام » فستدرك على 
الفور ك هى آمنة منالتحلى بامجد الزائف» والعجب والادعاء » ومن المتع الكاذبة 
التافبة وأشياء أخرى كثيرة . 

وهكذا نرى بوضوح أن النفس بسيرها فى الإمان الاعمى ( حرفيا : الظام ) 
لا تخاطر ولا تلقى مصير الضياع ؛ على أنما ‏ على النقيض من ذلك تربح كثيرا 
لان هذا الذوق ( الذى يتم فى هذه الظلمة النفسية ) يكمابا بكل الفضائل ومن 
جميع الجمات . 

لهذا أيتها النفس الصوفية ( حرفيا : ااروحية ) » ! عندما تجدين أن رغيتك 
قد عطلت » وأن عواطفك قد أجدبت وكبقت » وأن ملكاتك قد سامت المقدرة 
على مزاولة أى نشاط ياطنى ٠‏ ( عندما يتم ذلك ) . فإياك أن تحزنى لهسذا , 
بل اعتبر يه حظا مباركا ؛ لان الله ( جل جلاله ) فى هذه الال على وشلك أن 
بحررك من ذاتك » وأن يولى العمل من يد.يك. 

إن قواك مها استعملتها بطر يقة حسنة لابمكن أنتعمل بكفاية وأمن وفاعلية 
مثلما تعمل الآن ؛ عندما بأخذ الله بيديك ويرشدك فى هذا الظلام إلى الهدف » 
طريقة لم يكن من الممكن أن تحصلى عليبا بمعونة عينيك وقدميك ' ممما بلغت 
من الممارة فى فنون اارحلة والسفر . 


0 


الها عند صوص صو فة إسلامية 
أ للدنيد رت او مه ) 


الحبد لله وصلواته على محمد وآله وسل تسلما 


المعتمدين عليه حوين أوجدهم ووهاه هم 4 4 فأثيت الع ار فين قُْ حز به ع« 
وجعلوم درجات فى موأهمه : وأراهم قوة أبداها عية 6 رووهبيهم منة من فض له 1 
ف تعترض عليبم الخطرات #لحكما 2 تلنق بم الصفات المسبة للنقائص فى 
فنا 4 لا نقسا بوم إلى حقائق الهو حيد 4 بنفاذ التجر بد فأ كانت به الدعسرة , 
ووددت و4 50 الحظوة هن بوأدى الغيوب ورب اموب ٠‏ 

ثم سمعتته يقول : وهبنيه ثم استثر بى عنى » فأنا أضر الاشياء على الويل 0 
دق وعنه نى خدءى ؟. كان حضورى سبب فقدى » وكانت متدى 
مشاهدى :ال جودى 4/ فاللان علد متك قوأى أفناء د رى ٠‏ لٍِ عن ذوق الوجود 
ولا أخلو من تمكين الشوود . ولا أجد النسم منجاس النعيم . ولاالتعذيب من 


2( رسائل اند / مخطوط شهيد على رتم ا *١ا.‏ مه سا مهو (|ا ل ب 
وما أثدتناء هنا تخالف نسرة الأستاذ الدكدور على ء.د القادر ؛ وكذلك تخالف قراءة 
روفدور راير 6 ار مهن ما'ة موا ص وعحت الطبع أمسرة نقدءة مقارنة ف تعاءق واف 


ولرجمة إلى الإ مجليزية لهذا النس . 


6 لد 


جنس ااتعذيب » فطارت المذاقات عنى » وتفانت اللغات من وَضْغى » فلاصفة 
تبدى ولاداعية تحدى , كان الآمر فى إبدائه كالم نزل ف ابتدائه . 

قلت : فا أبأن منك هذا النطق ولا صفة تمدو ولا داعية #دو؟ 

قال : نطقت بغيبتى عن مالى » ثم أبدى على من شاهد قاهر وظاهر شاهر . 
أفنانى بإنشاى كا أنشأنى بديا فى حال فنائى » فلم أؤثر عليه ليرائته من الامار 
و أخير عنه [ذ كان متوليا للاخبار . أليس قد محا رسمى بصفته , وبااتى فات 
على قن فيو نودو التق تاهو الضيية قات انا فو كرحتب قناقن 
بإنشائى م أنشأنى بديا فى حال فنائى ؟ . قال : ألست تمل أنه عروجل قال : 
واه ربك من بنى آدم وق لع 31 فقت 1 عر لذ معد عن وعدا 
أنه خاطبهم وهم غير موجودين إلا بوجوده لهم » إذ كان واجدا للخليةة بغير 
معان وضوقها لانقنيبا: © لمعن الذى لاعلا قير فول عله سواة © فتنند. كان 
واجدا حيطا شاهدا عليهم بديا فى حال فنائهم عن بقائهم الذى كان (فى الآازل) 
للآزل ؛ فذلك هو الوج_ود الربانى ؛ والإدراك الإلهى الذى لا يبغى إلا له 
عر وجل ؛» واذلك قلنا : إنه إذا كان واجدا للعيد جرى عليه أده من حيث 
يشاء بصفته المتعالية التى لادشارك فيا »كان ذلك الوجود أتم الوجود وأمضاه 
لا محالة » وهو أولى وأغلب وأحق بالغلة والآبر وصحة الاستيلاء على مادو 
عليه حتى محى رمعه عامة و وذهب وجوده »؛ إذ لا صفة بشرية » وهو وج-ود 
ليس يقوم به ء لما ذكر ذا » تاليا من المق وقبره . فإذنكان هذا تلمسا على 
الارواح ( مالا منالازلية ) » ( و) نعما ليس ( من ) جنس التعيم المعسول 
وسخاء بالق لا من جنس السخاء المعلوم » إذ كان عز وجل لاحس ولا لس » 
ولا تدل ذاتيته » ولا يعلم أحد كيفية لطائقه فى خلقه » وإبما معنى ذلك ربانى 


لا بعله غير د ولا در علمه إلا هو »© ولدأ أ إن المى (إذا ( فى مادأ 


عليه ؛ وإذا استولى »كان أولى بالاستيلاء ؛ وأحق بالذابة والقهر . 

قلت : فا (ذا ) يمد أهل هذه الصفة ‏ وقد محوت ١م‏ وجودهم وعلومبم؟ 
قال : وجودهم. بالق بهم » وما بدا عليوم بقول وساطان غالب لاما طايوه 
قاور كن »وتوههوه بهد الغلية فيحمقبا وشفيبا . فإنه غير متسب بهم ولا 
منسوب إليهم . وكيف يصفون أو بحدون مالم يقوموا فيحماوه أو يقارنوه 
فيعلموه ؟ . وأن الدليل على ذلك من الخبر لموجود : أليس قد روى عن النهى 
صلى الله عليه وسلٍ أنه قال: قال الله عر وجل «لايزال عبدى يتقرب إلىبالتوافل 
ل اعد ؛ فاذا أحبته كنت ععمة الذى سحع بهء وبصره اأذى سصر به ؟ وى 
الحديث زيادة فى الحكلام » غير أنى تصدت الحجة منه فى هذا الموضع . فإذا 
كان سمعه الذى يسمع به ء وبصره الذى ببصر به ؛ فكيف تصف ذلك بكيفية, 
أو تحده حد تعلمه ؟ ولو ادعى ذلك مدع لابطل فى دعواه ءلانا لا نعلم ذلك 
كائنا بجبة من الجمات تعام أو تغرف » و[نا معتى ذلك أنه يؤيده وبرفقه 
وببديه ويشبده ماشاء كيف شاء بإصابة الصواب وموافقة الحق . وذلك فمل 
الله عر وجل فيه ومواهيه له منسوبة إليه لا إلى الواجد لها » لآنها لم تسكن 
عنه ولا منه ولا به » وإتما كانت واقعة عليه من غيره » وهى لغيره أولى ويه 
أحرى . و[نما جاز أن تسكون هذه الصهة الخفية وهى غير مننسية به على التحو 
الذى ذ كرنا . 

قلت : كيف يكو ن الحضور سيب الفقد . وااتعة بالمشاهدة كال الجبد ؟ 
وإبما عام الناس هاهنا أنهم يشمتهون وب دون بالحضور لابجبدون قى ذاإك 
ولا يفقدون قال : ذلك علم العامة المدروف » وسبيل وجودهم الموصوف . 
فأما أهل الخاصة والخاصة الختصة الذين غربوا لغربة أحوالهم » فإن حضورهم 


فقد ؛ ومتعتبم بالمشاهدة جبد » لآنهم قد جوأ عن كل رسم ومعئى دونه 


ا 

بهم ؛ أو شبدونه مر حيث هم » با استولى عليهم فحاهم ؛ وعن صفاترم 
أفناهم ى قام مهم وقام عنبم الحم » وثبت دواعى ذلك عليسم » فبسهم 
من جفس كاله وتمامه » فوجدوا النعيم به غيسا بأمتع الوج-ود على غير سبيل 
الوجود» لاستثثار الحق واستيلاء القبر . فلما قدت الار واح النعيم الغيى 
ال للاضيية النفوس و لأ تقاوه اووس ١‏ لقف فناها عنما ( و ) وجدت 
بقاها بمنع فناها ‏ فإذا أحضرها إنيتبا » وأوجدها حبسها » استترت بذلك عسا 
كانت به وكان بها » فغصت بنفسها » وألفت يجحنسباء إذ أفقدها الام الاول 
والإكرام الا كل » وردت إلى تعلم وتعاق» فالحسرة يما مستكنة » وغصة الفقد 
5 متصلة فى <ال<ضورها وكادن وجودهاء ولاذلك تاقت إلىالشووة »ورجءدت 
50 

وحكيف لابكامها ما أحرجها ( [حواجبا ) بعد غنائها ؛ وتوقاتها بعد 
امتلاثها . فن ها هنا عرجت نفوس العارفين إلى الآماكن النضرة والمناظر 
الآنيق-ة والرياض الخضرة . وكان ما سوى ذلك عذابا عليهم ما تحن إليسه من 
أمرها الول الذى #قثمله العيوب ويبتائر بيه الم#روب:: 

ونحك ! ! إن إشارته إلى الصفه إشارة لا بشارك فيبا ؛ ومراده فيبا ومنها 
هوما استأثر به عليبا . فن كان مستترا أو ذاكرا لما أو مختصا .با حكان 
لا نبغى لاراد بذلك -ضور البوادى عليه ولا البواعث منه [ليه ٠‏ فتأمن صفته 
عن الفناء حقيقة ذهابه عن حضور ما هوبه . اقتدارا من الغالب له » القا“م به ؛ 
المستولى عليه » حتى إذا حضر وأثبد ؛ ضمن حضوره الاستتار » وابحت فى 
شووده الأثار حتى لا جد اسيل إلى درك الشفا على خالص الوج-ود المستولى 
علمه من الحق تعالى » كذلك يرى فى صفته العاءا وأسائه الحسنى . واتما جرت 
سنة الملاء على أهل البلاء من ها ها حتى جاذبوا وأقاموا ولم ينخدعوا ؛ أقيم 


علهم ما حقبم فى نفس القوة وعلو المرتبة وشرف الأسية : 

قلت : فا أعجب ما أخبرتي به ؟ وأن أهل هذه النسبة العالية ليجرى عاييم 
البلاد ؟؟ فكيف ذلك حتى أعليه ؟ قال : افهم ! لما طليوه فى مراده » وما نعسوه 
عن أ نفسوم 6 وطلموا له قَْ أسثملا زه عليوم بساط اليلاء عل صفاتهم ا لأوف: لذة 
الاشياء فنهم سترم به » ليفضوا بإنيتهم » وحترفوا بحسوسرم » ويلذوا برؤية 
أنفسهم فى مواطن اافخر ونتائج الذكر » وغليات القبر . وأنى لك بعلم ذلك 
وليس يعمله إلا أهله , ولا يحده سوام » ولا يطيقه غيرهم ؛ أو ندرى 1 طاابوه 
وما ندوه» فتوسلوا مما منه بدا إليه » واستعانوا فى التوسل بالحقائق عليه ؟ لآنه 
أوجدم وج<ووه هم 4 وثبت فيهم وعليوم عيب مغر | ردة الواصلة [لمه ٠‏ فأمحت 
الاثار وانقطيت الارطار حى توالت السب : ودالت ألرتنب فقدأن المجس 
مأ أحضرهم هيك ) وأشردهم هون أنفسهم درأ خفما 4 وحجابءا أطيفا أذركوا ,4 
غصه الفقد وسشده الجبدد لاسنتار ماللا تلدق 4 العلل (و ( إحضار ف تلحق 
العلل به »© وتلمق الاثار صمحه قطالموه فمأ كان مط لبهم 4 ومأ تمر فه 
من نفوسهم» الأنهم حسلوا بمحل القوة ونالوا حقائق الحظوة ؛ فأقم عليرم 
منبم مشغسلا لهم » فنشأ منه فيهم تمام كان ولم يسكن على الصفة » وإن كان 
هيده المللاء بز يلك 8 
القر دب . 

قال : [نهم استغنوا 5 كان بد فخير جرأ عن الغاقة ) وتركواأ المطالة 
وألبسوا الظفر يبد الاقتدار وصولة الافتتخضار »ء وكانوا بذلك ناظرين إلى 


الاشياء ما لمر » دون التعريج على ماله , بإقامة الفرق والفصل خا رأوا يوجد 
بالعينين » فاستوى الامران . ذإذا بدت عليهم بوادى الحق إلجاء لبى مسا لهم على 
التجر بد اقتدارأً وافتخارأءخر جوا عنذلك غير مسا كنين له»موثر يبنلا انفردت 
به متعتهم دالة علييم ٠‏ ويقينا بالسماحة لا يرون رجوعا عليبى ولا مطالبة بجحرى 
عليم فإذا كان ذلك » أحاط . بم المكر وزيكيك لذ ملو 

قلت : ا ا ؛ فأدن من فههعى 

قال : إن أهل البلاء لما اتصاوا محادث الحق فيبم وجارى حكمه عليهى » 
50 أسرارم وناهت أرواحوم عبر الايد , لا - المواطن ولا نما 
الآنا كن حن إل مكاءرا مكنا ود تق شناء اتا اعنيا أنينا »قن تتعافيبا 
فقدانبا , وذللها وجد انها » أسوفة عليه » موجعة لديه , هتشرقة فى الوجد[أمه 
أعقبها مها ظمأ » ويزيد الظمأ فى أحشائها نهاء » فب الكلفة بمعرفتها » أقام لبا 
عطشها إليه مع كل مأتم مأتما » ورفع اما فى كل كسرة علا . يذ يقباطعم الفقر 
وبحدد عليبا رؤية احتمال الجبد » مالة مع أثار المؤن » تواقة إلى :الات 
الشجا » طلابة لشقائها . متعلقة بآ ثار الحدوب فيما يبدو » وكل [بعاد تراه بعين 
الدنو . حلفت <قا لقد سترها فا استترت » وابتلاها فا نكلت » وكيف سير 
وهى مأسورة لديه » محتيسة له بين يده ؟ سمحت له ببلا كبا فيما أبدى علمبسا 
من ابتلائها * وم تعزم على الاهتام بأنفسبا » استغناء بحيه » وتعلقا به فى محل 
قربة . ترى مقادير الالحاظ منه فى سرعة نشقظتهبا» ستذرق هلا كبا الجارى 
عليبا فى دوام البقاء وتشد يد اليلاء حتى أمتعبا بلأؤها وآ نسبا به بقارها لما 
رأته قربا تعبا » واثيا بتبعتب! » فلم تلو عن حمله كلالا ء ولا برمت به ملالا . 
هم الأبطال فما جرى عليم لا أسر إل 5 ؛ أقاموا فى قبره انتظار أميه؛ليقضى 
الله أ أ كان ممعو لا . 


- 


وأهل البلاء يقسموفة عل فسعين :تق م -أزى فق بلاله فسا كن مراده 
وها بل هواه فى الاشياء [يثار لملعة أنفسة : و كمه بوجود حسه , حتى ألجأه 
ومسكر به 'وأذال بالمكر عنه مزأولة حاله »واعتد بيلائه رقب 
المرزج نسي النفصان وليف .. ' ا ياك 

مم كعابف الفشنا وكلتب النضيعة.الميقوك غنيها المنبئطة' الي انير للم 
ا رتعز : لبعنفة مرزيدية:التسلي ا ييا إن شاء الله.. والحمط بتهأوصلولته عل 
سيد نا عمد وآ له وصحبه وس تسليا . عسهل انرص 


الس ل 


ب - لسهل بن عبد الله التسترى 
(ع.", سس عممره) 

)١( باب المشاهدة‎ -١ 

سول بج هيه اله اللذترى كما ن اندها اح ذلاب [بايسن اميه إل" 
الانبياء والصديقون » الذين شاهدت قلومم [عانهم فى مقاماتهم » و إلا فسائر 
اناس كليم أجراء ووكلاء . وهم أكراء لهء شاءوا أو أبوا » حتى يتوبوا 
ويعرفوأ حالم . 

وقأل : لا تدعوا العلم حتى تععلوا به ؛ ولا ندء وا الورع حتى تخاصوا 
ولاتدعوا الإخلاص حتى تحك.وا مشاهدة الله يام ومشاهدتم إنأه » وصحيته 
مك ؛ وصحيتكم معه ؛ فاو أن أحد؟ عاش عمر |إدنما وأ حم واحدة من هذه 
الاشاء , هن اموي فكلا ألرم نفسه تقصيره عرف المزيد من ربه أأكثر 
وأكبر ؛ فبذه حاله فى الدنيا حتى يصير إلى الآخرة » فإذا صار إلى الآخرة اتصل 
مز يده مز بد 01ةةوسة سي + أرى العيد ريه و يكلمه ؟ قال : بإعانه إذا كان 
تاركا له جنيع أحواله لا يفتر عنه ولا يختار لتفسه إلا ما اختار لهء ولا يأخدذ 
مبناه من الدنيا من الا كل والنوم والراحة » فإنه إذا أخذ مبتأه من هذه فليعل 
أنه اسردد فى قليه ونصير عاءه حجة ويرجم إلى القرقرى » وإن م 2 به [لىالنار 
ققد أحسن يغاله . 

وقال : من لم يكن يعبد الله كأنه يراه أو عل العرد بأن الله يراه فبو غافل . 
وقال : حم العم أن تسيع منه أو تنظر إليه أو تصحب الثلاثة وهم الاقوباء . 
وقال : حكمهم فى لذة واب الاخرة على قدر لذتهم فى التعبد فى الدنيا . وقال : 


. ) وما بمدها ( خ. كيرولو ٠1»*/ا. استانبول‎ ٠١* كلام سهل ق‎ )١( 
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لا ينال العبد الراحة حتى برى الله فى قابه ثم بجعله القائم على قلبه . وقال : على 
قدر مشاهدته يعرف الابتلاء » وعلل قد معءر فته بالابتلاء ,طلب العصمة » وعل 
قدر إظبار فره وفاقته إلى الله يتدرف الضر واانفع , وبزداد عاها وفها وبصرا. 

وقال : ثلاثة أشياء احتفظوا ما وألزموها أنفسك. لا تش.عوا ولا تملوا من 
علمكم بأن الله راكم ويشاهدكم حيئا كنم وأنزلوا حاجتك به ء وموتوا بابه 
وقلؤاقة احور : إياكم والطمع فى الخلق وذمهم ومدحبم . وقال :لم ترق القلوب 
بثىء أكثر ولا أفضل من عل العبد بأن الله شاهده » ولا يكون قدر العبسد فى 
ثىء أفضل وأشرف من نظره إلى الله واستماعه منه وكلامه معه . 

وقال : لا تخرجوا من أربعة أشياء : عله ؟ى بأن الله شاهد كم وهو معكم 
من عبود م ؛ وتستعيئون بالله عر وج--ل على ذإك ؛ وتصيرو ن على ذلك إلى 
المات فإن فيه شير الدنيا والاخرة » وخير السر وخير الع-لانية . وقال : من لم 
كن له فى سره حال يعرفها فا بينه وبين الله عز وجل لا تحفظ جوارحسه ولا 
ملك نفسه ولا يسلم من هوآه . 

وقال : إذا من الله على العيد بالإيمان فثيت فى قلبه » من عليه بالميمنة : 
فشبد قلبه الاسماء » ثم أو صله إلى الاؤمن ء ثم من عليه بالإسلام وتمكن بذلك 
جوارحه وأوصله إلى السلام فضمنه الله فى هسذه الدار بالكفاية والولاية » ثم 
من عليه فى تلك الدار بدار السلام. وقال : من لم يزهد ف النة الاشياء : 
طعام يصير إلى الكنيف , ولباس يصير إلى الازايل » ومال يصير إلى الميراث , 
وأحميات بصيرون إلى التراب » لم 3, له خمسة : علمه بأن الله شاهدهمطلع عليه 
عالم بحاله وأموره قادر على فرجه رحم رؤوف به » وآم له خمسة أخر : قربه 
من الله وخوفه ءنه وإ[يثاره له وإظبار فقره وفاقته إليه فى جميع أخو اله 


وقال : طون لعيد أ نس نفسه بأن الله عز وجل مشاهده فوقع بصره عسل 


امب 


مقامه من إممانه حتى اسدئكر. مقامه من القرب منه » وأوصل أذنه بالاسماع 

مئه » وصير لسانه رطما من ذ كره وطلاب مرضاته : وأقام عر وقه وعص_ه 

وأعضاءه وعظامه وجميع جوارحه وحركاته وسكونه بطاءته » <تى أدركه المدد 

بالمزيد من ربه » فصار قلبه فى رحة الله » وهو كما قال الله عز وج-ل ٠ه‏ والذين 

هم من خشية ربهم مشفقررر »ء وهذا العبد يدرك فى كل لحظة جميع أعبال 

البر إلا من كان مثله » أو فوقه لقول الله عز وجل ه وفوق كل ذى عم عام » 
؟ - فثئات العايد به* 

ه إخوانق ! إن العساد عدوا الله عل ثلاثئة وجوه : عل الخوف والرجاء 
والقرب ؛ ولكل!" علامة يعرف با » وشسبادة تشبد له بها بماله وعليه ٠‏ فعلامة 
احائف الاشتغال بالتخلص ما يخاف » فلا يزال خائفا <تى يتخلص' فإذا تخلص 
مما نخاف ؛ اطمأن وسكن ؛ فبذه علامة الذائفين . 

واما الراجى » فإنه رجا الجنة وطلب نعيمها . وملكبا : فأعطى القليل فى 
طلب الكثير ع فيذل نفسه وخاف أن يسيقه أحد إليبا جد" فى البذل » وتحرز 
من الدنيا ألا ,قف غدا فى الحساب فيسيق . 

وأما العارف » الذى طلب معرفة الله وقربه ٠‏ فإنه يذل ماله فأخرجه . ثم 
ووحة فاراحه ؛: فلولم نكن جنة ولانار لما زال ولا فر . فبذه علامة العارف . 

فانظروا أيبا المقلاء من أى القوم أنتم ؛ أمونى لاحياة فيكم أم لااموق 
ولا أحياء ؟ أم أحياء حيوا حياة الخلد . 

ونحك ! ! إن الخائف حى محاة واحدة . وللراجى حماتان » وللعارف 
ثلاث حياءات”'؛ وهى الحياة التى لاموت فيبا. لخياة الخائف إذا أمن النار فقد 


* الحلية / ١51/5‏ [ط. بيروت]. )١(‏ الاصل « وكل علامة » 
(؟) كذا بالاصل 


مام ع 


حى حمأة 3 - يحيأة 0 ية ويدخل الجزة بغير حساب ٠‏ والراجى ع مر . 
العذاب ومن الحساب فر إلى الجنة مع السابقين بغير حساب » فصار له أمانان . 
وأما العارف » فصار له أمانان من النار والآامان الثالث صار إلى الرحمن . 
«١ - ©‏ القلب » 

وال سبل 16 هق ومق :هنا من دان القلوت دراه نال غيكًا بون 
الدنيا بغير الضرورة فاعلم أن وجدانه حجة عليهء ليس له مقام منه ؛ و تلك حجة 
الله على الخلق . فالكفار شركاء ممه فى حاله . قبل فالحال التى ليس للكفار فيبا 
شركة ؟ قال تلك الوحدانية » ليس للكافر فيبا شركة . قيل فالإخلاص ؟ قال : 
لايقال الدكافر [خلاص ؛ ولدكن على الضرمرة. وقال يذبغى أن يعرف مايخطر 
فى القلب ء لانه خطر فى القلب افعل هذا » وآخر يخطر افعل هذا » فالاول من 
الشيطان والثأنى من النفس , والثالث هو منئا .. وشيغى للعيد أن مخرس لسسانه 
ويصم أذنيه ويوثق نفسه حتى يتحرف وسواس العدو من مطالبة نفسه من فعلههو 

وقال : الخاطبة لله باللقاب » واللخاطبة للخلق بالجوارح . وقال للقاب عرقان 
بمينه ويساره ء بمينه للعقل ويساره للعدو » وعليها ملكان ؛ فإذا نام العييد على 
ذكر الله والتوبة استلب صاحب العين روحه » ال به بين المماء والأارضءجتى 
بلغ السماء » و يتحذر من العدو 9 أخللاق السوء ؛ وإذا نام على تخليط 
استلبه صاحب الثمال » وهو ضعيف فيكون للعدو عليه سبيل » قبل والعدو 
يطالب الارواح قال نعم وفيها تمام ملكه . 

وقال سبل: القاب نفسه مضغة » وقال أفعال القاوب العلل بالثىء » وقال ما 
وجدوا قلو.هم فى شىء من العبادات أكثر ولا أفضل ما وج دوا فى صلاة 
الفرضءفن خالفيم فليس منبمفى ثى.ء مما هم فيه إلا فى أصل الإيمان. وقالالقلب 
قاب وهو جمبور الثىء ؛ وقال : المشتاق محجوب » وقال ثلاثة أشياء بشسلائة 


اس د 


متصلة : من نظر إلى الله تعالى يقلبه قريبا » بعد عن لبه كل ثىء سوى الله . 
ومن طاب مرضاته أرضاه الله مكمه » ومن سل إلى الله عز وجل ايه تولى الله 
جوارخه واستقامتها وحمد أفعاله . وقال : للقلب سيعة حجب مماوبة » وس.ءة 
أرضية . ولا ترفع هذه الحجب حتى يدفن نفسه ‏ يعنى المؤمن ‏ فى أرض 
فيكشف لمعاء . سماءء لكل أرض مما لكل أرض سما حتى تنتهى إلى الترى » ثمإذا 
صار إلى الترى صار إلى العرش . قيل كيف يدفن نفسه ؟ قال يتا على السنة 
ويدفنها فى اتباع السنة بالسنة ؛ لآن كل شىء من مقامات العابدين مثل الخوف 
والحب والشوق والزهد والتوكل والرضى لها غاية ومنتهى إلا السنة » فإنم.ا 
ليست لها غاية ولا منتهى . 

وقال لا يفاح الله عز وجل عين قاب تحب #اثه أشياء : تحب اليقاه ونحب 
الذنى ويبتم للغد . وقال: أقول لم حا لاباطل معه. ويقينا لاشك فيه ؛ إنأهل 
العلم قالوا : من كان مما على أدنى شببة فى أدنى وقت فى حركاته وسكونه فقليه 
#جوب عن الله » والشبهة فى الير والاثم » والطاعة والمعصية » والذ كر والذسيان 
والإيمان والكفر. وقال القلب المحجوب هو الذى لا ,تولى الله عز وجل أممره , 
ومن كان هكذا لا ول قلبه فى المللكوت » ولا تظبر له القدرة » ولا يشاهد 
الله تعالى . والقلب القاسى أن ,كله . 

وقال إذا هم العيد عرقب عل المكان » ولا يعرف هذا إلا العلماء بالله ويأيام 
الله وذكر العقوبة . وقال إذا هم العبد عرقب » فإذا فكر حرم » فإذا أراد ملع 
ومقامات الحجاب كثيرة . وقال من دخل ااسوق وكان درهمه أحب إلمه .هن 
درم غيرهلم ينصح . وقال من كان فى قليه هم الخبز , لا تشاوره فإنْه لا يوفق . 
وقال: كلا توق تون القلبوطقى نوز نار اسن عون إذا اتشكيل نون القسلب 
عاد :ون الر سن . وقال لو حمل على القلب سبع سموات وسبع أرضين .و ااعرشن 
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والكرسى وكل شىء خلقه الله والثرى فيسير فيه . وقال القلب لا ملك إلا الله 
ولا يطيع أحدا إلا الله . 

وقال ذكر القاب للثىء مشاهدة للثىء' فالقاب مشاهد للثىء ؛ والبدن كأنه 
مشاهد . وإذا ذكرت سرا فضع سرك مع الله . وليس أحد تضسع عنده سرك 
إلا هته إلا الله عر وجل . وقال من وجد بقليه شيئًا وهو لادرى ماهو فيلزم 
التوحيد » وعلامة التوحيد التترى » و>تهد فىالخدمة ويفوض أموره إلى الله . 
وقال هو قاب:وللقاب قلب»وهو موضع وقوف العبد بين .دى مولاهءفلا تتخير 
وقال : السعة هى فى القلب ومدار الاشياء عليه »وسئل هل بجحب علينا أننءرف 
القاب بكليته ؟ قال لاء ولكن علينا أن نمرف ما يخطر فى القاب ؛ لآانه مخطر 
فيه افءل كذا » وآخر افعل كذا وآخر مخطر افعل كذاء فالاول من الشيطان 
والثانى من النفس والثالث هنا » فيتيفى للعبد أن مخرس لسانه ويصم أذ نمه ورى 
نفسه حتى عرف وسواس أءدو من مطالبة النفس من ذعله هو » وقال عيش 
القلوب باليقين » وعيش اللسان بالصدق »وعيش الجوارح بالإنصافوهو عيش 
الآخرة وينسب إلى العقل وعيش الدنيا المعقول . 

وقال : للقاوب أبواب وأبواءا الآسباب » وكل أسباءها مذموم ؛» سكل عن 
قول « من يرد الله به خيرا يفةمه فى الدن » قال يفطن الله عز وجل فى القاوب ؛ 
والقاوب عنده وفى بدءه ٠‏ فن كان أشدم تواضعاً خصه بما شاء , ثم بعده ما كان 
أسرع رجوعا وهما فى هاتين الخصلتين » وقال : خلوة القاوب التى فيبا سلامته 
هو عل القلب بقيام الله تعالى عليه ؛ وإذا حوب العبد هذا اله_لم أستوى عنده 
الحلا والملاء وشاهد قليه الإخلاص وهو الخلاص من الحجب . .٠‏ ستل عن 
مفتاح القاب قال أن تعلم أن الله عز وج-ل قاثم عليك . رقيب على جوارحك 
لتكون فمالك ما يرضيه » ولا سكمل العمل إلا بالفعل بالرضا مع مراقبة الله 


وام ل 


تعالى على الجوارح فى حركاتهم وسكواهم ٠‏ 

سل هل للقلب تعبد استعيد به دون الجوارح وهو فرض عليه ؟ قال نعم . 
السكون . قيل فن ل يعطه لم كم الفريضة ؟ قال لا . قيل السكون فر يضة 
أو العم الذى به السكون؟ قال : هو عل أسميهسكوناء ره إلىاليقين والسكون 
مع اليقين فريضة . قيل فيم بحد اليد هذا السكون ؟ قال ينظر شكواه ما هو 
فيفرعإلى الله منه » من أإدنيا ومن الأخرة » فإ نكان من الدنيا فإن سكونه فيه به 
وأن كان من الآخرة فان سكونه فما به جل ثناؤه . 

سدّل عن العقل قال هو العافية » شعرت أن العقل إذا لم يصرف ف ذات الله 
صار أعدى عدو لله عرز وجل . .١‏ وقال ثلثة من السعادة : ضعف منصمه عن 
المخاصى » وضعف لابقدر فيه على الدعوى وعنع النفس ميناها » وانتظار ملك 
الموت . وقال فى قوله عر وجل ١‏ فأن ماتولوا دنم وجه الله » قال هو العلهاء 
القائمون با أمروا : والمعنى فى هذا هو الإخلاص . وسدّل عن الحديث الذى 
جاء عن الذى صلى الله عليه وسلم فى خلق آدم عليه السلام فقال ديح زرا افك 
السنة » أنه لما خلقه الله عر وجل قالت الملائئكة ١١‏ خلق الله تعالى خلقا هو أشبه 
منه وقال لاخرجم تازيهه إلى التلاثثى » ولا خرجكم التديت إلى الجسد ؛ الله 
تعالى يتجلى لبم كيف بشاء . 
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نحت الطبع 
-١‏ من مؤلفات أبن مسرة : 
نحقيق ودراسة مقارنة مع رسالة الحروف للتسترى . 
ون القراف الوق امول بين عبد لابين 
عات مول السازى بو الارمة النااءة.: 


57 تكامل المذهب الصوفى لدى شهل التسيرى . 


